comprendieron la capital importància del rito seguido por 
Cristo, y lo fíjaron en sus escritos con una diligència que no 
advertimos en la narración de otros hechos evangélicos. 

Es necesario, por tanto, estudiar, antes que nada, todo 
aquello qué sucedió en la última cena desde el punto de 
vista histórico litúrgico, que es el que, entre otros muchos 
importantes también, nos interesa màs particularmente en estas 
pàginas. 

Las fuentes sobre las cuales entablamos discusión son los 

Evangelios sinópticos y la primera Carta de San Pablo a los 
Corintios (11:24-26), que nos transmiten el relato de la 
institución de la eucaristia. 

Del examen superficial de los cuatro textos citados se 
deduce fàcilmente que se pueden clasificar en dos grupos: 
Mateo-Marcos y Lucas-Pablo. Esto hace claramente suponer 
la existència de dos tradiciones literarias paralelas, que, en 
último anàlisis, se unen en una fuente común, constituida 
por la tradición oral de los testigos presenciales, los 
apóstoles. De las dos, la del segundo grupo, Lucas-Pablo 
(fuente paulinà), es considerada como la màs antigua y 
expresiva. Aun dentro de este grupo, el relato de Pablo, 
despojado de esa forma simètrica que vemos en el primer 
grupo (fuente petrina ), se suele tener como el màs antiguo de 
todos. Es verdad que el Apòstol no estuvo presente en la 
última cena, pero vivió y habló con quienes la presenciaron; 
y su rectitud està fuera de toda sospecha. Sea como fuere, el 
cuàdruple testimonio de los documentos del Nuevo 
Testamento se presenta substancialmente idéntico, formando 
un bloque compacto, de una autoridad històrica como no la 
poseen la mayor parte de los acontecimientos contemporàneos 
de Cristo. 

Un punto preliminar, que, con la mayor parte de los 
exegetas católicos, damos por resuelto es el caràcter pascual de 
la última cena. Según eso, Cristo celebro en aquella noche 
memorable la tradicional cena de Pascua. Por consiguiente, los 
nuevos ritos que Jesús realizó sobre el pan y sobre el vino no 
fueron diversos de los que eran propios del ritual judaico de 
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Parte I. 

Origen de la Misa. 


1. La "Coena Dominica." 

La Cena Ritual de la Pascua. 

No cabe duda de que el rito observado por Jesús en la 
última cena, la Coena Dominica según la frase de San Pablo, 
ha sido el punto de partida y la norma fundamental sobre la 
que se ha ido formando la litúrgia eucarística. De no admitirse 
este termino a quo, seria inexplicable la uniformidad 
substancial de disciplina que con respecto a la eucaristia se 
observa, a distancia de un siglo, en todas las principales 
comunidades cristianas, hallando su exponente màximo en San 
Justino (150). Una evolución espontànea del cuito habría 
desembocado al cabo de cien anos no en la unidad, sino en una 
variedad, por no decir confusión general. Los evangelistas 
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demuestran estar bien informados, porque no usan ya la 
palabra benedicens, sino a)xapiaxf)aaç = gratías agens. A su 
vez, San Pablo, si bien menos claramente, alude a ello cuando 
llama al càliz eucarístico càliz de la bendición: Calix 
benedictionis cui benedicimus, nonne communicatio sanguinis 
Christi esto Para comprender el aparente contraste entre 
Mateo-Marcos y Lucas-Pablo y la extrana falta de referencia 
en los sinópticos a las distintas fases de la cena pascual, hay 
que tener presente una consideración de capital importància. 
Mateo y Marcos, al referir, bastantes anos después del suceso, 
todo lo que había acontecido en la última cena, no narraron el 
mero hecho histórico de la institución eucarística, sino que 
inconscientemente reflejaron en sus escritos aquella situación 
litúrgica que había para entonces cristalizado y que con 
frecuencia debía de actuarse ante sus ojos. Puesto que la 
Iglesia, desvinculàndose muy pronto del judaísmo, no tuvo ya 
interès por el ritual de Pascua, que considero caducado, sino 
que de aquel rito, a la sazón superado, conservo solamente la 
memòria de los dos momentos que eran para ella de capital 
importància: la consagración del pan y la del vino. Es verdad 
que estos dos hechos litúrgicos se habían producido separados; 
pero ahora, que se repetían cada semana y acaso cada dia, no 
podían menos de aproximarse y de seguir el uno al otro. Mateo 
y Marcos reflejan precisamente esta situación de hecho, que se 
verificó bastante pronto en la Iglesia naciente. Consideramos 
fundada, por tanto, la indicación de Weitzàcher de que el relato 
de la institución, tal como se halla en los sinópticos, tiene un 
sabor litúrgico. Mías aún, como observa Hamm, la narración 
evangèlica representa probablemente la mas antigua forma 
litúrgica de consagración eucarística. 

El Rito Eucarístico en la era 
Apostòlica. 

Según esto, podemos con verosimilitud reconstruir de la 
siguiente forma la celebración de la eucaristia en la era 
apostòlica: 


Pascua. Solamente fueron nuevos en cuanto que recibieron de 
Cristo un caràcter y un contenido substancialmente distinto. 

Veamos de perfilar el cuadro del banquete pascual según 
los detalles que nos han conservado los libros talmúdicos. 

Al anochecer, una vez que los comensales habían ocupado 
sus puestos en la mesa, el cabeza de familia daba comienzo a 
la cena, llenando una primera copa de vino tinto, aligerado con 
agua, y dando gracias con la siguiente fórmula, que se repetia 
también sobre las otras tres copas: "jBendito seas tú, Yavé, 
Dios nuestro, por haber criado el fruto de la vida!" Luego 
bebían todos esta primera copa y se lavaban las manos. 

A continuación se colocaban sobre la mesa las hierbas 
amargas, que recordaban la comida de Egipto, y que las 
condimentaban con el choroseh; luego, dos panes amasados 
con harina de trigo sin levadura (àcimos), y, por ultimo, el 
cordero pascual, todo entero, asado. Entonces, el padre de 
familia, tomando en sus manos los panes, los levantaba en alto, 
diciendo: "Este es el pan de la misèria, que nuestros padres 
comieron en Egipto. jQuien tenga hambre, se acerque! jEl que 
tenga necesidad, que venga y celebre la Pascua!" 

Llena una segunda copa, el mas joven de los comensales 
debía preguntar: "^Por què esta noche es tan distinta de las 
demàs?" El padre de familia respondía, haciendo un recuento 
de todas las vicisitudes del pueble elegido desde Terah, padre 
de Abrahàm, hasta la liberación del poder de Egipto y la 
promulgación de la ley. Explicaba el significado del cordero, 
de las hierbas, del pan àcimo, y concluía exhortando a dar 
gracias al Senor por todo: "Cantemos, pues, ante El, Aleluya." 
Y se recitaba la primera parte del Haiiei menor, que 
comprendía les salmos 112, Laúdate, pueri, Dominum, y 113, 
In exitu Israel a Egipto, hasta el versículo Non nobis, 
Domine...; después bebían todos la segunda copa de vino. 

Hecho esto, se lavaban de nuevo las manos, después de lo 
cual el cabeza de familia, tomando uno de los dos panes 
àcimos, lo partia y, habiéndolo bendecido con la 
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correspondiente fórmula, lo probaba y distribuïa entre los 
presentes, que, a su vez, comían también. 

En este momento comenzaba la cena propiamente dicha. Se 
comía primero el cordero con las lechugas amargas 
compuestas, y se consumían también los otros alimentos que 
tal vez se hubieren preparado, advirtiendo, sin embargo, que el 
último bocado debía ser de la came del cordero. 

Acabada la cena y lavadas las manos, se escanciaba la 
tercera copa, que no podia beberse sino después de una 
bendición especial. Por esto, en los escritos rabínicos se 
designa esta tercera copa con el nombre de calix benedictionis, 
por razón de la fórmula, que tenia un marcado caràcter de 
acción de gracias. A continuación se daba remate al rito con la 
cuarta copa, la mas memorable de todas, llamada precisamente 
copa de Pascua o copa del Halhl menor, que constaba de 
cuatro salmos, a saber: la continuación del salmo In exitu 
desde el versículo Non nobis, Domine; el 114, Dilexi quoniam 
exaudiet Dominus; el 115, Credidi propter quod locutus sum; 
el 116, Laudaie Dominum omnes gentes, y el 117, Confitemini 
Domino quoniam bonus. Tras dos breves oraciones de 
alabanza al Senor, se entonaba el Hallel mayor, que abarca 
todo el salmo 135, Confitemini Domino quoniam bonus. 
Después del canto, se recitaba una eulogía, a la que todos 
respondían Amen. Seguidamente era bendecido el càliz, y, una 
vez bebido, terminaba la ceremonia con una eulogia final de 
acción de gracias. 

El rito que acabamos de describir podria esquematizarse de 
la siguiente manera: 

Bendición y sunción del primer càliz. 

Colocación en la mesa de las hierbas, panes àcimos y 
cordero. 

Exegesis de la noche pascual. 

Hallel menor (primera parte). 

Sunción del segundo càliz. 

Bendición, fracción y comida del pan àcimo. 


Cena 

Comida del cordero, hierbas y otros manjares. Conclusión 

Lavatorio de las manos. 

Bendición y sunción del tercer càliz ( benedictionis ). 

Hallel menor (parte segunda). 

Hallel mayor. 

Sunción del cuarto càliz (de Pascua). 

Acción de gracias final. 

La Institución de la Eucaristía. 

;,En qué momento de la última cena instituyó 
Jesús la eucaristía? 

San Mateo y San Marcos la sitúan genéricamente en el 
curso del banquete, manducantibus illis, y casi no suponen 
intervalo de tiempo entre la consagración del pan y la del vino. 
Lucas y Pablo, en cambio, indican que la consagración del 
vino tuvo lugar postquam coenavit, después de acabada la 
cena, es decir, antes del Hallel mayor; porque, ademàs, como 
hacen notar Mateo y Marcos, Jesús, habiendo dicho este himno 
con los discípulos, salió del cenàculo: Hymno dicto, exierunt... 
La consagración del pan tuvo lugar, por consiguiente, antes de 
la cena propiamente dicha, cuando el cabeza de familia, una 
vez recitada la eulogia sobre el pan àcimo, partia éste, comía 
de él y lo daba a comer a todos los asistentes. Mateo y Marcos, 
sin decirlo expresamente, lo dejan suponer, pues en el relato de 
la institución usan para el pan el término benedicens; y, en 
efecto, la fórmula que se pronunciaba sobre el pan era toda ella 
de alabanza a Dios: "Seas alabado, i oh Senor!" ... La 
consagración del vino, por el contrario, excluida la cuarta copa, 
que se bebía después del Hallel mayor, debió tener lugar al 
tiempo de beber el tercer càliz, el càliz de la bendición, esto es, 
de la acción de gracias, por razón del acentuado caràcter 
eucarístico de la fórmula empleada para bendecirlo: "Te damos 
gracias, joh Senor!.".. También aquí Mateo y Marcos 
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con que iniciaban los judíos las comidas principales. A no ser 
que queramos dar un signifícado peculiar a la frase de los 
Hechos lo reconocieron al partir el pan, y supongamos que 
Jesús tuviera una manera especial, conocida de los apóstoles, 
de bendecir el pan, o que en aquel momento se trasluciese de 
sus palabras y de su rostro una fuerza o luz sobrehumanas. 
Bastante mas interesante para nuestro objeto es el pasaje de los 
Hechos 2:42: Perseveraban en oir la ensenanza de los 
apóstoles, en la vida común, en la Fracción Del Pan y en la 
oración • Si esta fracción del pan debiera significar una comida 
ordinaria, no habría por qué insistir en que los fieles eran 
perseverantes, ni por qué insertarla entre dos actos 
eminentemente litúrgicos, como son la predicación de los 
apóstoles a los miembros de la comunidad, es decir, a los 
bautizados, y la oración en común. Aquí se trata, sin duda, de 
una comida litúrgica, que no puede ser otra sino la eucaristia. 

Menos significativa, a nuestro juicio, se nos presenta la 
misma frase en el versículo 46 del mismo capitulo: Todos 
acordes acudían con asiduidad al templo, partían el pan en las 
casas y tomaban su alimento con alegria y sencillez de 
corazón, alabando a Dios en medio del general favor del 
pueblo. El contexto de este pasaje hace alusión a la vida 
familiar de los primeros fieles, de la misma manera que poco 
antes, en el versículo 42, se había hecho referencia a su vida 
litúrgica, que se desarrollaba en tomo a la mesa eucarística. 
Por eso, en armonía con el contexto, obsérvese cómo, en las 
expresiones frangentes circa domos panem, el termino apxov 
sin artvculo no designa "el pan" eucarístico, sino el pan común; 
y la frase kcxtú oíkov, en singular (por mas que la Vulgata 
emplea el plural domos), tiene un sentido distributivo, como si 
dijera "en cada casa," "cada uno en su pròpia casa." 
Consiguientemente, la fractio panis de que se habla en el 
versículo 46, o bien se refiere, como juzgamos màs probable, 
al alimento cotidiano que alegremente cada cual tomaba en su 
casa, o bien, si se prefiere la interpretación tradicional, a la 
eucaristia, pero asociada a un rito agàpico. 


Reunidos los fieles al anochecer en la casa designada (la 
domus ecclesiae) para la celebración de la cena del Senor, 
toman sitio todos en torno a las mesas destinadas al efecto. Se 
ha hecho la separación de sexos. En el centro, en el puesto de 
honor, la mesa reservada al clero. Tornado el àgape fratemo y 
después de dar gracias a Dios, los diàconos colocan 
sucesivamente sobre la mesa, delante del celebrante, el pan y el 
vino para la función eucarística. 

El celebrante inicia el rito bendiciendo el pan con la 
fórmula judaica u otra similar y lo consagra con las mismas 
palabras de Cristo, encuadràndolas en una fórmula 
històrica, como podia ser la actual: El Senor Jesús, la vispera 
de su pasión, tomó el pan en sus santas manos y, después de 
haberlo bendecido, lo partió y lo dio a sus discípulos, 
diciendo: Esto es mi cuerpo... Dicho esto, parte el pan, toma un 
bocado y lo distribuye a todos los presentes. 

Un rito parecido se sigue con respecto al vino. Después de 
recitarse una fórmula apropiada de bendición, el celebrante 
consagra el vino con las palabras de Cristo, precedidas de un 
breve preàmbulo histórico como éste: De modo semejante, 
acabada la cena, Jesús tomó un càliz de vino, lo bendijo y lo 
dio a sus discípulos, diciendo: Este es el càliz de mi sangre... 
A continuación, los diàconos dan a beber a todos del càliz. Por 
lo tanto, las dos especies eucarísticas se recibían en dos 
tiempos distintos. Después de la sunción del càliz, se recitaba, 
conforme a la usanza judía, una fórmula de acción de 
gracias. 

De esta simplicidad inicial de rito se pasó pronto a una 
primera fase de estabilización. Los dos ritos de la 
consagración, divididos pràcticamente por la comunión, pero 
idealmente unidos, formando un todo, el convite sacrifical, 
fueron luego reunidos, distribuyéndose la comunión 
contemporàneamente bajo las dos especies. Ademàs, el 
grafías agens, es decir, la fórmula eucarística pronunciada por 
Cristo en la última cena, debió de sugerir la idea de introducir 
la narración de la institución con un preàmbulo eucológico 
(anàfora ) que tuviera no sólo un contenido teológico del estilo 
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de las eucologías judaicas, sino, sobre todo, un contenido 
cristológico. Es decir, se daba a Dios gracias por la creación y 
por todos los beneficiós ( tema teológico), anadiendo entre 
éstos el de la redención por medio de Jesucristo, su Hijo; el 
cual antes de su pasión había tornado el pan, etc. ( tema 
cristológico ). Es también probable, por no decir cierto, que a 
las palabras consagratorias se hiciera seguir, según el 
mandato de Cristo: Hoc facite in meam commemorationem... 
Mortem Domini annuntiabitis, dohee veniam, una anamnesis o 
conmemoración de su muerte redentora y de su 
resurrección gloriosa. Y todavía podria preguntarse: Se 
concluía la anamnesis con una epiclesis, es decir, con una 
invocación al Logos o al Espíritu Santo, a fin de obtener que 
los elementos eucarísticos fueran provechosos a quienes iban a 
recibirlos? La respuesta afirmativa es sumamente probable. 

Los escritos del Nuevo Testamento, en los que desearíamos 
encontrar amplia información acerca del ritual eucarístico de 
la era apostòlica, son mas bien parcos en detalles. Con todo, 
no faltan algunos, si bien en forma fragmentaria. 

Por orden de tiempo, encontramos las conocidas 
expresiones de San Pablo en la primera a los Corintios, que 
son las mas antiguas que poseemos, escritas alrededor del ano 
56 ó 57, y que reflejan una pràctica bien conocida y ensenada 
por el Apòstol cuando en el 52 ó 53 fundara aquella 
comunidad. El quiere conseguir que no ffecuenten los 
banquetes sagrados que solían offecerse en los templos de los 
ídolos, por ser éste un acto intrínsecamente malo. Y lo explica, 
demostrando que el comer alimentos offecidos a los ídolos 
constituye una adhesión, una comunión con los demonios; del 
mismo modo que comer el pan y el vino consagrados es entrar 
en comunión con Cristo: El càliz de la bendición que nosotros 
Bendecimos, ino es acaso la comunión de la sangre de Cristo? 
Y el pan que partimos, ino es la comunión del cuerpo del 
Senor? Y poco después agrega: No podéis beber el càliz del 
Senor y el càliz de los demonios. Evidentemente, aquí San 
Pablo nos coloca ante el rito eucarístico; tenemos una mesa 
sobre la que estan los dos elementos sacramentales; una 


oración consagratoria recitada por el Apòstol sobre el pan y el 
vino, una distribución de uno y otro a los fieles en comunión. 
Estos sen los rasgos generales de nuestra misa. 

San Pablo en el texto citado, y después de él San Lucas, al 
narrar el episodio de Emaús (24:30-35), así como también en 
los Hechos en varios lugares (2:42; 2:46; 20:6 s.), aluden a una 
ceremonia vinculada a la comida, ceremonia denominada 
fractio panis, o división del pan, ^Qué sentido y alcance 
debemos darle? 

Es cierto que en las comidas semirituales que hacían los 
judíos se acostumbraba a partir un pan, es decir, fraccionarlo, 
para comerlo entre todos los presentes, como senal de 
fratemidad y de amistad. La ceremonia no tenia nombre alguno 
especial, pero iba siempre acompanada de una breve fórmula 
de acción de gracias a Dios, una eulogia, o, por mejor decir, 
una eucharistia. El término griego equivale al vocablo hebreo 
beraah = bendición, porque en la pràctica rabínica se 
consideraba bendecida una cosa si antes de hacer uso de 
ella se había dado gracias por la misma. San Juan, y con él 
San Mateo y San Marcos, usan precisamente el término 
sóxocpmxf|aaç para indicar el rito y la formula de bendición 
que Jesucristo empleó en el acto de la multiplicación de los 
panes. La primera generación cristiana, procedente del 
judaísmo, mantuvo en un principio las comidas tradicionales 
en común, símbolo y vinculo de su unión fraternal; pero 
atribuyó importància especial al convite característico, 
sacramental, que evocaba la última cena del Maestro, y durante 
el cual se distribuía a los hermanos el pan místico, como lo 
había hecho y había mandado hacer el mismo Jesús. A este 
banquete y a este rito se le llamó la fractio panis por 
excelencia. Tal fue el nombre mas antiguo del rito eucarístico; 
el de eucharistia vino algo mas tarde. 

Pero hemos de interpretar en el mismo sentido todos los 
pasajes arriba citados? Es preciso examinarlos separadamente. 

La fractio panis que Cristo resucitado ejecutó en Emaús 
ante los dos discípulos, se cree generalmente que no tuvo 
caràcter eucarístico; debió de ser la bendición ordinaria del pan 
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fórmulas contenidas en la Didaché (c.910), restos, 
probablemente, de un antiquísimo himno cristológico, y que, 
según creemos, se refieren no a la eucaristia, como quisieron 
algunos, sino al àgape. En parte muestran afmidad de 
conceptos y de expresiones con fórmulas rituales judaicas del 
tiempo; en parte son originales, rezumando un suave fervor de 
fe y un sentido bastante vivo de la inminente parusía del 
Senor. Las dos primeras fórmulas servían, como dice la 
rúbrica que las precede, de preparación, y la tercera, de 
acción de gracias después del banquete; o bien, como dice 
Baumstark, de introducción a la anàfora eucarística que seguia 
inmediatamente. 

Ofrecemos aquí el texto de la última, que lleva al final 
algunas fórmulas litúrgicas interesantes: Capitulo 10. "Después 
de haber comido, dad gracias así: 

Te damos gracias, Padre santo, por tu santo nombre, que 
has hecho habitar en nuestros corazones, y por la ciència, la fe 
y la inmortalidad que nos has dado a conocer por medio de 
Jesús, tu siervo; la ti glòria en los sigloslTú, Senor 
omnipotente, criaste todas las cosas para tu nombre, comida y 
bebida diste a gustar a los hombres, a fin de que te den gracias; 
a nosotros, ademàs, nos regalaste un manjar espiritual y una 
bebida (espiritual) y vida eterna por medio de tu siervo. 
Principalmente te damos gracias porque eres poderoso; la ti la 
glòria en los siglos! Acuérdate, joh Senor! de tu Iglesia para 
librarla de todo mal y perfeccionaria en tu amor; reúnela de los 
cuatro vientos, una vez santificada, en el reino tuyo que para 
ella preparaste; jporque tuyo es el poder y tuya la glòria en los 
siglos! 

jVenga tu gracia y pase este mundo! jHosanna al Dios de 
David! jTodo el que es santo, que venga! ;E1 que no lo es, se 
convierta! Maran atha! Amén." 

10. El àgape no duró mucho tiempo en la Iglesia, màxime 
en Occidente, sea por los desordenes a los que fàcilmente daba 
ocasión (como en Corinto), sea por las dificultades pràcticas 
que presentaba al ir aumentado el número de los fieles, se lo 
separó pronto del rito eucarístico propiamente dicho. Este 


La primera descripción de un rito ciertamente eucarístico la 
hallamos en los Hechos de los Apóstoles 20:6 s. La reunión 
eucarística tiene lugar en Tróade, donde se acostumbra ya a 
celebraria regularmente el primer dia de la semana, el 
domingo, una sabbathi. Tiene una finalidad esencialmente 
litúrgica: ad frangendum panem; que podríamos traducir: a 
confeccionar la eucaristia. Interviene en la reunión San Pablo, 
y él mismo celebra el rito. La sala donde tiene lugar la reunión 
està situada en el tercer piso de la casa y se halla profúsamente 
iluminada. El Apòstol debía partir al dia siguiente, y acaso per 
eso se entretiene màs de lo acostumbrado hablando; acaso 
también por el incidente ocurrido al jovencito Eutiquio. Por 
fin, pasada la medianoche, consagra la eucaristia y, 
frangensque panem et gustans, tomàndola él primero, la 
distribuye quizàs a tcdos, y disuelve la reunión, próximo ya el 
amanecer. 

La Eucaristía y el Àgape. 

Lo que hasta aquí llevamos dicho, se refiere al rito 
esencialmente eucarístico. Pero los textos del Nuevo 
Testamento y los de la era subapostólica atestiguan 
indiscutiblemente que, si no en todas partes, al menos en 
muchas comunidades, por abuso o de buena fe, la Coena 
Dominica iba unida o, meljor dicho, formaba la conclusión de 
una comida, en cierto modo ritual, llamada àgape (amor, 
convite de caridad), que se había introducido con el fin de 
repetir lo que Cristo había hecho en la última cena antes de 
consagrar la eucaristía. Tenia asimismo por objeto asociar en 
la conmemoración de Cristo a todos los hermanos que creían 
en El, fuesen ricos o pobres y de cualquier condición. 

El primer testimonio, cronológicamente hablando, es el ya 
mencionado de los Hechos, 2:46, donde se dice que los nuevos 
cristianos: quotidie... perdurantes unanimiter in templo Et 
Frangentes Circa Domos Panem, Sumebant Cibum cum 
exultaííone et simplicitate coràis, collaudantes Dominum■ Este 
pasaje, como observamos antes, no tiene ciertamente toda la 
precisión y claridad que serían de desear; pero, si la fradio 
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pahis de que se habla se interpreta, como muchos creen, del 
pan eucarístico, entonces San Lucas en este lugar quiere decir 
que, en la comunidad primitiva de Jerusalén, la celebración 
de la eucaristia iba acompanada de un sencillo y alegre 
convite, en el que se intercalaban himnos de alabanza al 
Senor. Indudablemente, ésas son las líneas generales del 
àgape. 

Pero el texto clàsico es el de la Carta primera de San Pablo 
a los de Corinto (1 Cor. 11:18-34). Se lamenta el Santo de las 
divisiones existentes entre aquellos fieles, motivadas por el 
diverso modo de celebrar la cena del Senor: Cuando os reunís, 
no es ya para comer la cena del Senor; senal de que en algún 
tiempo fue para eso. Y el Apòstol indica en seguida dónde està 
la desviación: unusquisque enim suam coenam praesumit ad 
manducandum; et alius quidem esurit, alius autem ebrius est. 
Evidentemente, una comida en tales condiciones no era un 
convite, una comida en común, ni mucho menos una comida 
de caridad, un àgape; lo mismo era que cada uno comiera en su 
casa. Numquid — anade — donos non habetis ad 
manducandum, et feíbendum? aut ecclesiam Dei contemnitis et 
confunditis eos qui non habent? Quid dicam vobis Laudo vos? 
in hoc non laudo. Y, después de haber recordado la 
institución de la eucaristia tal como la aprendió del mismo 
Cristo y la gravedad del delito de quien la recibe después 
de una acción indigna, concluye: Itaque, fratres mei v cum 
conüenitis ad manducandum, invicem expectate. Si quis esurit, 
domi manducet, ut non in iudicium conveniatis. 

A juicio nuestro, la impresión que se saca de las palabras de 
San Pablo es que éste condena no el àgape en sí, sino los 
abusos que lo acompanaban. "Es claro — escribe Fu nk — que 
lo que desea el Apòstol no es que el banquete se haga en las 
casas particulares, sino que desaparezca esa desigualdad, 
odiosa e incompatible con la unidad y la comunión cristianas. 
De otro modo, ^cómo podria lamentarse de que cada cual tome 
antes de la hora la pròpia cena exhortar a los corintios a 
esperarse mutuamente cuando se reúnen para comer? Aquí 
aparece claramente que no se trata sólo de la eucaristia, sino de 


algo màs. Ademàs, la celebración de la eucaristia no era 
función de los particulares; era, pues, inútil suplicar a los 
simples fieles que se aguardaran unos a otros para la 
celebración eucarística. Estas palabras se entienden 
únicamente admitiendo la existència de una cena costeada por 
todos, y que venia a ser, por tanto, una cena común; esto es lo 
que entonces no se observaba en Corinto." 

Tales abusos, nada extranos por lo demàs, parece se daban 
también en otras partes. En la carta de San Judas, escrita 
alrededor del ano 65 después de Cristo y dirigida, a lo que 
parece, a una iglesia de Siria, se censura severamente a 
ciertos fieles relajados, que en los àgapes observaban una 
conducta incorrecta, estando en la mesa sin educación y no 
pensando màs que en sí mismos. Hi sunt in epulis oestris 
rnaculae, convivantes sine íímore, semetipsos pascentes. En 
este texto es donde aparece por vez primera el sugestivo 
nombre de àgape aplicado al banquete cristiano. 

En cuanto a las modalidades del àgape, es difícil poder dar 
una respuesta precisa, careciendo de datos suficientes por lo 
menos de la època que estudiamos. Sabemos por San Ignacio 
de Antioquia, que el àgape lo presidia el obispo, lo mismo 
que la eucaristia: Non licet sine episcopo neque baptizare, 
neque agapen celebrare. La presencia del jefe de la 
comunidad, acompanado de su clero, encuadrando el acto en 
un marco de oraciones, de cantos populares religiosos, de 
exhortaciones piadosas, como lo describe Tertuliano, 
contribuía a mantener el caràcter semi-litúrgico del convite. 
En realidad, éste no tanto servia para saciar el apetito, cuanto a 
mantener vivo y hacer eficaz el ejercicio de la caridad. Por 
eso, San Pablo había recomendado que, si alguien se sentia 
acuciado por el hambre, comiera primero en su casa: sí quis 
esurit, domimanducet. 

De conformidad con esta impronta casi sagrada del 
banquete agàpico, el Apòstol deseaba fïiesen excluidos de él 
los pecadores públicos: cum eiusrnodi nec cibum sumaré (1 
Cor. 5:11); asimismo, la oración tenia una parte tan importante 
como los manjares. Prueba de ello son las tres hermosas 
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2 del Gènesis y de recitar la mencionada bendición del pan, 
pronuncia la siguiente: 

Para el sàbado: "Seas alabado, etemo Dios nuestro, Rey 
del universo, que nos has santificado con tus mandamientos, 
nos has escogido para pueblo tuyo y por amor nos has 
otorgado el día santo del sàbado en recuerdo de tu creación. 
Este día es, entre las solemnidades, la primera; ella nos 
recuerda que nos de las te salir de Egipto, nos escogiste y 
santificaste entre todos los pueblos y nos dejaste la herencia de 
amor el día santo del sàbado." 

Dicho esto, el padre de família bebe de la copa y la pasa 
luego a la mujer y a los hijos, continuando luego con la cena, si 
es que la había. 

Que el Kiddusch se celebraba en la forma precisa que 
acabamos de explicar està comprobado por la diligente 
investigación de Mangenot sobre las fuentes talmúdicas y 
escritos rabínicos. ^De dónde, pues, han sacado Drews y 
compartia la bendición del pan y la gran oración escatològica? 
La primera —dice Mangenot— no es otra cosa que la 
consabida bendición del pan y del vino antes de comer los días 
ordinarios; la gran oración es la que se recitaba al acabar la 
cena del día sabàtico. Por lo tanto, cómo es posible argumentar 
valiéndose de ritos y fórmulas que nada tienen que ver con el 
Kiddusch? 

Ademàs de esto, como ya dijimos, creemos que Jesús 
instituyó la eucaristia durante el banquete de Pascua. Los 
sinópticos lo dicen demasiado claro para ponerlo en duda. 
Ademàs, éstos, con San Pablo, afirman expresamente que la 
institución eucarística tuvo lugar no antes, sino durante la cena: 
manducantibus illis... postquam coenavit... Por otra parte, 
mientras el Kiddusch admitía solamente una copa de vino, los 
màs antiguos testimonios acerca del rito eucarístico — San 
Pablo, los sinópticos, San Ignacio nos lo describen siempre 
celebrado con pan y vino. Es verdad que San Lucas (22:17), 
antes de relatar la institución eucarística, recuerda cómo Jesús 
bendijo una copa de vino y la offeció a los apóstoles. Podria 
muy bien tratarse del Kiddusch. De todas formas, està fuera de 


quedó como el verdadero acto del cuito, celebrado el 
domingo, mientras que el àgape se convirtió en una función 
extralitúrgica, autònoma, que se tenia en días y horas 
distintas y, muy probablemente, sin ningún caràcter 
obligatorio. De hecho, no tomaban parte en él màs que los 
pobres y el clero, y aun éste, màs por obligación que por 
simpatia. 

^Cuàndo sucedió esta separación? Hacia el fín del siglo I, y 
en alguna iglesia, algo màs tarde. En Siria, la Dídaché, escrita 
hacia el ano 90, podria ser el primer testimonio de tal 
separación. En Bitinia, en el 114, cuando Plinio el Joven 
escribió la conocida carta a Trajano, la separación era ya un 
hecho consumado. La reunión matinal es enteramente 
eucarística, al paso que la agàpica tiene lugar màs tarde ( rursus 
coéundi). En Alejandría, por el contrario, en tiempo de 
Clemente Alejandrino, estàn todavía unidos àgape y eucaristia; 
lo mismo se deduce de la Epistula A postolorum, redactada 
hacia el 130140. En Roma, San Clemente, escribiendo la 
primera Carta a los Corintios en el 97, invita a los hermanos a 
acudir a la iglesia para dar gracias a Dios, sin aludir a ningún 
otro deber. Lo cierto es que cincuenta anos màs tarde, cuando 
San Justino escribió su famosa Apologia (c.152), el àgape 
había desaparecido completamente del rito sacrifical; la prueba 
es que no hace la menor alusión. 


2. Los Orígenes de la Eucaristía. 

Hasta aquí, basàndonos en los datos históricos que nos 
ofrecen los libros del Nuevo Testamento, hemos procurado 
trazar la estructura de la eucaristía apostòlica. Hemos hecho 
notar que la eucaristía surgió como consecuencia de las 
palabras y de los hechos de Cristo realizados en la última 
cena; palabras y hechos que, según su expreso mandato, 
debían ser reiterados, como en efecto los reiteraron los 
apóstoles, conmemorando eficazmente la muerte redentora 
del Maestro. Este es el origen y ésta fue siempre 
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substancialmente la inteipretación catòlica del misterio 
eucarístico. 

Muy diverso es el modo de pensar de la crítica 
independiente. Sus representantes — que son legión 
especialmente en Alemania — en su mayor parte se colocan en 
un punto de vista critico o filológico; otros, pocos, de los 
cuales únicamente debemos ocupamos, parten de supuestos 
histórico litúrgicos, y, rechazando toda relación entre la última 
cena y la eucaristia, poniendo el origen de ésta quién en algún 
rito de la litúrgia judaica, quién en elementos culturales 
paganos oportunamente elaborados y cristianizados, quién, por 
último, en deformaciones fantàsticas de la primitiva tradición. 
Pero la eucaristia queda despojada de su esencial caràcter de 
sacrificio en todos estos sistemas. 

Pasaremos revista a las principales de estas teorías para 
someterlas a una crítica objetiva. 

Los Supuestos Antecedentes Judaicos. 

Fue Pablo Drews (1912) de los primeros que lanzaron la 
hipòtesis, mas tarde adoptada y desarrollada diversamente por 
Von der Goltz y otros muchos, según la cual Jesucristo no 
celebro en la última cena el tradicional banquete pascual, ni 
mucho menos instituyó un rito nuevo, sino que sencillamente 
comió con sus discípulos el llamado Kiddusch, que mas tarde, 
después de haber desaparecido el Maestro, lo repitieron 
aquéllos hasta transformarlo poco a poco en un rito 
independiente, la eucaristia. 

Según Von der Goltz, los judíos acostumbraban celebrar el 
Kiddusch de la manera siguiente: la tarde anterior al sàbado y a 
ciertas solemnidades, el cabeza de familia, antes de la cena, 
bendice una copa de vino y un pan, diciendo: "Alabado seas tú, 
Senor, Dios nuestro, que has creado el fruto de la vid. Alabado 
seas, Senor, Dios nuestro, que produces el pan del seno de la 
tierra." Después de cada bendición, el padre de familia toma 
una parte de lo que acaba de ser bendecido y pasa lo restante a 
los comensales. De ordinario, sin embargo, se reserva una 


parte del pan bendecido para después de la cena, así como 
también un poco de vino; hecho esto, se procede a la cena 
ordinaria. 

Terminada la cena, se recita la gran oración, de la cual son 
excluidos los forasteros, los esclavos y las mujeres, y por 
medie de la cual se dan gracias a Dios por la comida y la 
bebida y por la tierra de Palestina, se celebran los beneficiós 
recibidos de Dios y se le conjura a que envíe al profeta Elias y 
acelere los días del Mesías. Todos responden Amen, y entonces 
se distribuye a los presentes el pan y el vino guardados al 
principio. 

La prueba de que el Kiddusch fue el tipo ritual en el que se 
inspiro la pràctica eucarística primitiva està, según Drews, en 
la Didaché. El domingo, después de la confesión de los 
pecados, los cristianos se reúnen y toman parte en un banquete. 
En primer lugar se bendice el vino, luego el pan, con fórmulas 
en todo semejantes a las de los judíos; viene a continuación la 
cena y, una vez saciados, una oración de acción de gracias, la 
cual, como la correspondiente oración judaica, asume al final 
un caràcter escatológico: Maran atha!... Domine, veni! En este 
momento se distribuyen los elementos eucarísticos. 

La hipòtesis de Drews y de su escuela se funda en una 
interpretación arbitraria de los escritos rabínicos y en la 
confusión de los diversos ritos y fórmulas. 

La palabra rabínica Kiddusch, que significa santificación, 
designa la ceremonia y la oración con que los judíos proclaman 
la santidad del sàbado y de algunas fiestas principales, la hora 
en que, según el computo hebreo, comenzaban las primeras 
vísperas de esos días, consagrados al descanso y al cuito. El 
Kiddusch consistia únicamente en beber de una copa de vino 
mezclado con agua después de haber recitado sobre él una 
doble bendición: la primera para el vino y la segunda para el 
dia festivo. Al pan no se hace la menor alusión. Todavía hoy se 
cumple este rito el viernes por la noche, bien en casa, bien en 
la sinagoga. El que preside, toma la copa de vino en su mano 
y, después de recordar los tres primeros versículos del capitulo 
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eucarística de las numerosas comunidades paulinas y llegó a 
suplantar al otro tipo, màs antiguo, de Jerusalén, 
imponiéndose a toda la Iglesia como la litúrgia oficial. 

La tesis elaborada por Lietzmann no responde a los datos 
históricos conocidos y comúnmente admitidos. En efecto: 

1) El caràcter de chabúrah, que Lietzmann y, màs 
recientemente, (**) Dix atribuyen a la última cena, uno de los 
presupuestos en que funda aquél su teoria, contrasta de plano 
con las referencias de los sinópticos. Particularmente San 
Lucas, que es considerado como la fuente màs antigua y 
limpia de influencias eclesiàsticas, declara expresamente y 
repetidas veces que Jesús en aquella circunstancia deseaba 
celebrar la Pascua. La difícultad de armonizar la narración 
sinòptica con San Juan no puede desvirtuar unos datos tan 
explícitos. 

2) La teoria de Lietzmann llega necesariamente a suponer 
que, antes de la larga elaboración que acabó al adoptarse el rito 
eucarístico paulino, transcurrió un período de tiempo durante 
el cual no existió verdadera eucaristia. Ahora bien: esto, como 
ya lo demostramos, està en abierta contradicción con los 
datos de los Hechos y con la tradición històrica y 
dogmàtica de la Iglesia. La primera Carta a los Corintios, 
escrita alrededor del 55-56 después de Cristo, supone la Coena 
Dominica arraigada ya y celebrada regularmente en aquella 
comunidad. 

3) La anàfora de Serapión contiene en su correspondiente 
lugar las palabras de la institución, lo mismo las relativas al 
pan como las relativas al vino. Para demostrar su tesis, 
Lietzmann se ve obligado a considerarlas como interpoladas 
posteriormente, junto con la segunda epiclesis del Logos que 
viene inmediatamente después, y que se enlaza con aquéllas. 
Pero todo esto es subjetivo y arbitrario. La mayor parte de los 
críticos ven en la anàfora suficiente homogeneidad y unidad 
lògica de ideas, y reconocen que la epiclesis del Verbo no sólo 
es autentica y se encuentra en otros escritos contemporàneos a 
Serapión, sino que se remonta mucho màs arriba, por lo menos 
hasta el siglo II, como luego veremos. Si en ella se encuentran 


toda duda que las palabras de Cristo al instituir la eucaristia no 
entraban para nada en la fórmula del Kiddusch. 

Es inverosímil, por tanto, que los apóstoles hayan querido 
modelar, conforme a un rito que sabían ellos que precedia al 
banquete pascual, el ritual de la cena del Senor, insertàndolo en 
la narración evangèlica después de la misma cena, postquam 
coenavit. Si así fuese, habrían colocado el àgape antes, no 
después de la eucaristia. 

Habría ademàs que demostrar cómo un simple rito de 
introducción al banquete, aun suponiendo que ese rito abarcase 
también el pan, se desarrolló en pocos anos, hasta convertirse 
en la cena del Senor, con la estructura precisa y el sentido 
realístico que tiene ya en San Pablo y San Ignacio de 
Antioquia. Escribe Reville: "El pan que comían juntos los 
discípulos restablecía místicamente la comunión de vida que 
tuvieron un tiempo con el Maestro." Respondemos: Està bien; 
pero cómo de una mística exaltación puede pasarse a creer 
que el pan y el vino bendecidos se han convertido en el 
cuerpo y la sangre del Senor y cómo esta fe ha quedado 
esculpida en tres Evangelios distintos y en poco tiempo ha sido 
uniformemente aceptada en las comunidades de la Siria, de 
Asia, Grècia, Italia, etc.? Es muy difícil de concebir. La 
gènesis de la eucaristia no tiene explicación suprimido el 
hecho de su institución en la última cena. 

Finalmente, el ejemplo de la Didaché no prueba nada. Si es 
innegable, en las tres conocidas oraciones, un fuerte sabor 
judaico, aunque transfigurado por un profundo sentido 
cristiano, nosotros, con muchos críticos, lo relacionamos no 
con la eucaristia, sino con el àgape, que constituía el preludio 
de aquélla. La precedencia de la oración del vino sobre la del 
pan no tiene importància; tanto menos cuanto que 
inmediatamente después se invierte el orden, dàndose gracias a 
Dios por haber dado cibum potumque hominibus cd 
fruendum.., ncbis aatem splritualem cibum et potum. 
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El Dualismo Litúrgico de H. 
Lletzmann. 

14. Hans Lietzmann (+ 1943), historiador y liturgista, 
expuso sus puntos de vista sobre el origen y desarrollo del rito 
eucarístico en la obra Misa y cena del Senor. Según él, la misa 
no seria mas que el resultado de la evolución de dos elementos, 
banquete y sacrificio, que surgieron en función de des factores 
históricos distintos, el uno jerosolimitano y el otro paulino. 

El factor jerosolimitano va vinculado a la costumbre, 
ífecuente entre los pequenos grupos o sociedades de amigos, 
llamadas chabiiróth (en singular chabúrah, de chaber — 
amigo), de hacer mancomunadamente comidas semirrituales. 
Una de ellas era la que se hacía la tarde antecedente al sàbado, 
en la cual se bendecía y se partia un pan, que luego era 
distribuido entre los amigos. Los apóstoles habían constituido 
con Jesús una asociación {chabúrah), siendo El el jefe 
reconocido. A El correspondía en los banquetes rituales 
bendecir y partir el pan, como en efecto lo había hecho en la 
última cena. Una vez desaparecido El, los discípulos, con el 
grupo de los primeros fieles, continuaran reuniéndose 
fratemalmente en tomo a la mesa, considerando a Jesús como 
si estuviera siempre presente en medio de ellos bendiciendo y 
partiendo el pan, mientras ellos esperaban su próximo retorno. 
Los elementos del banquete, que simbolizaban la presencia y la 
fúerza del Senor, se íúeron considerando como santos, 
similitudo de su cuerpo y de su sangre; eran tenidos como 
alimento "pneumàtico," y como en ellos residia el "nombre," es 
decir, la fuerza del Senor, se les creyó capaces de conferir a 
quien los tomaba la espiritualidad y la vida etema. 

Lietzmann funda su teoria en el examen de las antiguas 
anàforas, tanto orientales como occidentales. Sobre todo, en 
la anàfora egipcia, atribuida a Serapión de Thmuis (362), en 
Egipto, la comarca adonde no llegó la actividad apostòlica de 
San Pablo. La anàfora de Serapión, compuesta hacia la mitad 
del siglo IV, representa, según Lietzmann, el tipo litúrgico 
primitivo y genuino del rito eucarístico, cuando de la comida 


tomada en común estaba desterrada toda idea de sacrificio, y 
no la forma actual que presenta la anàfora, que, debido a una 
reforma posterior, no conserva el orden primitivo. En un 
principio no contenia las palabras de la institución, sino 
solamente el diàlogo que precede al prefacio, el prefacio, el 
Sanctus y la primera epiclesis. Su caràcter sacrifical consistia 
únicamente en la oblación de los dones depuestos sobre el 
altar, sin ningún entronque con la última cena ni con la rnuerte 
del Senor. Avanzando el tiempo, y por el influjo de las 
doctrinas de San Pablo, se anadió el relato de la institución 
asociado a la anamnesis, y, por último, también la segunda 
epiclesis, tomada de las liturgias siríacas. Ademàs, la 
eucaristia primitiva no admitía, el vino, sino solamente pan 
y agua, puesto que ni Jesús ni sus discípulos bebían vino. 
San Lucas lo confirma al narrar el episodio de Emaús, y los 
Hechos hablan también exclusivamente de pan (fractio parlis); 
lo cual confírman asimismo Las celebraciones eucarísticas 
descritas en los màs antiguos apócrifos. 

El factor paulino, en cambio, que trae su origen de la 
pràctica ensenada por el Apòstol a las iglesias por él fundadas, 
pràctica que aparece en la primera Carta a los Corintios (c. 11), 
no fúe originariamente màs que la simple repetición de la 
última cena juntamente con la conmemoración de la pasión de 
Cristo. Màs tarde, aquel simple banquete, por obra de San 
Pablo, influido por los misteriós helénicos, acentuú su 
caràcter místico, dio entrada a la idea de sacrificio, y le fue 
atribuido un valor expiatorio de perdún de los pecados. 
Este tipo paulino halló su exponente en la anàfora romana de 
San Hipólito. La primera parte de la misma, de caràcter 
exclusivamente cristológico e inspirada totalmente en los 
conceptos paulinos de la carta a los de Filipos (2:5-11) y de la 
primera a Timoteo (3:16), desarrolla, en torno al relato de la 
institución, la conmemoración de la muerte y resurrección 
del Senor. Por el contrario, en la segunda parte, sin trabazón 
substancial con la primera, entra ya la idea del sacrificio tal 
como la expone San Pablo en la primera a los Corintios 
(10:10-16). Este segundo tipo constituyó la pràctica habitual 
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sana reconoce hoy día que tales referencias son 
substancialmente atendibles. 

Los Acta lohannis, de la segunda mitad del siglo II, nos dan 
la descripción mas antigua de una eucaristia gnòstica. La 
escena tiene lugar en Efeso, en domingo, delante de todos los 
hermanes reunidos. Comienza con un breve discurso del 
apòstol, quien anade a continuación esta oración: 

"iOh Jesús! que llevas incrustada esta corona sobre tus 
cabellos; tú, que has adomado con estas flores la flor 
imperecedera de tu rostro; tú, que nos has dirigido estas 
palabras; tú, que solo cuidas de tus servidores y eres el solo 
medico que los salvas; tú, el único bienhechor, el único 
humilde, el único clemente, el único amigo de los hombres, el 
único salvador y justo; tú, que siempre lo ves todo, que estàs 
en todo; Senor, tú, que con tus dones y con tu misericòrdia 
proteges a los que en ti esperan; tú, que conoces tan bien las 
asechanzas de nuestro etemo enemigo y todos los asaltos que 
nos da; tú, único Senor, socorre a tus servidores con tu 
providencia. Así sea, Senor." 

Acabada la oración, el apòstol pasa a consagrar la 
eucaristia. 

"Pidiendo luego el pan, dio gracias de esta manera: ^Qué 
alabanza, que ofrenda, qué acción de gracias, te rendiremos 
nosotros al partir este pan, sino tu solo, oh Senor Jesús? 
Nosotros glorificamos tu nombre, dicho por el Padre; 
glorificamos tu nombre, dicho por el Hijo; glorificamos tu 
entrada por la puerta. Glorificamos tu resurrección, que tuviste 
a bien manifestàmosla. Glorificamos en ti el camino, la 
semilla, la palabra, la gracia, la fe, la sal, la piedra preciosa, el 
tesoro, el arado, la fibra, la grandeza, la diadema; el Hijo del 
hombre que nos ha sido revelado, que nos ha dado la verdad, la 
paz, la gnosis, la füerza, la norma, la confianza, la esperanza, 
el amor, la libertad y el refugio en ti. Porque tú solo eres., joh 
Senor! la raíz de la inmortalidad, la fuente de la 
incorruptibilidad y la sede donde radican los eones. Tú has 
dicho todo esto por nosotros para que, llamàndote con estos 
nombres, aprendamos a conocer tu grandeza, hasta ahora 


inserciones posteriores, son precisamente el prefacio, el 
Sanctus y la primera epiclesis, anadidas al final del siglo III o a 
principios del siglo IV, y que desvían la trayectoria lògica de la 
oración 

4) Que la eucaristia se celebrara primitivamente sólo con 
pan, o con pan y agua, dista mucho de estar demostrado. 

No existe antes del 150 ningún documento escrito o 
monumental que aluda a una eucaristia de este genero. Los 
sinópticos, que, como dijimos, reflejan el uso litúrgico de los 
primeros decenios de la Iglesia, hablan expresamente de pan y 
vino. La perícopa Lucas 22:20, cuya autenticidad muchos la 
niegan por omitirla algunes manuscritos occidentales, es 
ciertamente genuina; como también lo es la mención del vino 
en San Justino. Los famosos y conocidos frescos de la cripta 
de Lucina, en Roma, atribuidos al principio del siglo II, y que 
representan un canastillo de panes eucarísticos con un pez 
debajo, dejan ver claramente entre los nombres de la cesta un 
càliz de vidrio con vino tinto dentro. Ni podemos olvidar la 
insigne estela de Abercio (principios del s. III), testimonio de 
una misma experiencia litúrgica desde Roma hasta el Eufrates, 
y que dice que en todas partes la fe le ofreció vino bueno, 
mezclado, juntamente con pan. Es verdad que los apócrifos en 
sus pseudoeucaristías hablan de pan y agua; pero porque son 
todos de origen gnóstico, y ya se sabe que los marcionitas con 
sus adeptos, por ideal moral, por encratismo, tenían prohibido 
el uso del vino, considerado como algo diabólico. La frase 
frangere panem puede que hubiera significado alguna vez la 
acción aislada de partir el pan, como era costumbre hacer al 
comienzo de las comidas rituales judaicas, pero en les Hechos 
(2:42; 20:7), como demostramos antes, designa un todo mas 
complejo (pars pro toto ), es decir, el rito eucarístico completo, 
que abarca el pan y el vino. En este sentido mas amplio, 
encontramos también esa expresión en San Ignacio de 
Antioquia, en su carta a los de Efeso, y en la Dídaché (c.14). 

5) En cuanto a la anàfora de San Hipólito, es preciso 
admitir, por el contrario, que existe una íntima y lògica 
relación entre la primera y la segunda partes, esto es, entre el 
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relato de la institución y la idea del sacrificio contenida en la 
anamnesis. La oblación conmemorativa que allí encontramos 
intercalada: Memores igitur mortis et resurrectionis eius 
(Christi), offerimus Tibí panem et calicem, Tibí gratias 
agens..., se presenta efectivamente como consecuencia natural; 
no se puede ofrecer a Dios el sacrificio si antes no se inmola 
la víctima. Lietzmann opina que la anàfora de San Hipólito, 
precisamente por ser toda ella de sabor cristológico, es 
primitiva. Probablemente hay que decir lo contrario. En ella 
hallamos reducido a la mínima expresión aquella acción de 
gracias al Senor por la creación del mundo y del hombre ( tema 
teológico), que era un concepto fundamental en los formularios 
judaicos, y que ciertamente pasó a las fórmulas cristianas 
primitivas, como se deduce por San Justino (Dial, cum Triph., 
41:1) y como puede verse en las anàforas orientales 
antiguas. En esto, la oración eucarística de!a Traditio se 
muestra expresión personal de su autor, comenzando a 
apartarse de la línea primitiva de la anàfora. Es la primera 
evolución romana del canon. 

En conclusión: San Pablo no elaboro ninguna eucaristia 
personal. La pràctica per él inculcada la recibió de la tradición 
primitiva, de la cual él mismo declara ser un eslabón y que se 
remonta en su origen hasta el mismo Cristo. Confrontando los 
textos Me. 14:22-25 y I Cor. 1 1:23-26, se demuestra que 
ambos tienen como base una única y uniforme tradición 
eucarística. San Pablo, por lo demàs, proclamaba tener la 
misma fe, no sólo de las iglesias entre las cuales había vivido 
desde su conversión, sino también de las de Judea, que supone 
tanto como decir de la iglesia madre de Jerusalén. Esto aparece 
evidente en la Epístola a los Galatas, no ya sólo por la alusión 
que hace a su visita a Pedro en Jerusalén (Gal. 1:28), sino màs 
todavía por su afirmación de que los fieles de Judea lo 
consideraban como apòstol de la misma fe profesada por ellos 
(Ibíd., V. 23). Por lo demàs, no hay en los antiguos 
documentos nada que pueda hacer sospechar ni remotamente 
una divergència substancial tocante a la eucaristia, centro del 
cuito cristiano, entre los apóstoles y San Pablo. No hay que 


olvidar que San Pablo se convirtió solamente tres o cuatro anos 
después de la muerte de Cristo. 

Las Pseudo-eucaristías Gnósticas. 

Hemos aludido a algunas ceremonias eucarísticas 
celebradas en los conventículos gnósticos, y que forman una 
parte característica de sus libros apócrifos. No estarà de màs 
decir aquí una palabra de propósito. 

El gnosticismo (de yvcnoiç = conocimiento, contemplacian 
superior del mundo) fue una manifestación del pensamiento, 
extrana y a primera vista indescifrable, que desde los siglos I al 
III impugno la tradición evangèlica. Tomando en préstamo 
del neoplatonismo algunos conceptos cosmológicos y del 
cristianismo otros soteriológicos, trató de satisfacer las 
tendencias sincretistas de aquel período histórico, hasta que 
murió sofocado por la corriente sana y positiva del 
cristianismo. No puede negarse la importància que el 
gnosticismo tuvo en la vida de la Iglesia antigua, ni desconocer 
el peligro que represento para la ortodoxia aquel movimiento 
religioso tan intenso y, aparentemente al menos, tan afín al 
cristianismo. Pero tampoco conviene exagerar su 
trascendencia, como lo han hecho algunos escritores, según los 
cuales parece como si la Iglesia, habiendo presentado combaté 
al gnosticismo, hubiera evitado a duras penas una fatal derrota 
sacrificando a su formidable antagonista la pròpia integridad 
doctrinal y litúrgica. Hamack, por ejemplo, no tiene empacho 
en afirmar que el ritualismo católico comenzó en el siglo II 
para oponerse a las liturgias gnósticas y que la Iglesia logró 
superarlas tan sólo adoptando sus formas litúrgicas. 

Para comprobar cuan poco de verdad hay en tales 
afirmaciones, plàcenos trazar brevemente el cuadro de las 
liturgias eucarísticas gnósticas, cuyos detalles los hallamos 
suficientemente expuestos bien sea en los escritos gnósticos 
originales que hoy, se conservan, bien en las referencias que 
los Padres heresiólogos, como San Ireneo, San Hipólito, 
Tertuliano, San Epifanio, consignaron en sus obras. La crítica 
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influjo, en cambio, que el gnosticismo ejerció sobre la vida 
litúrgica cristiana lo hallamos en el canto popular. Los fieles 
conocían muy bien este genero de canto. Basta ver cómo lo 
recomienda San Pablo; pero entre tanto, como los líderes de las 
sectas gnósticas se servían en gran escala de canciones 
populares con buena música para esparcir sus doctrinas, es 
probable que los obispos opusieran una propaganda del mismo 
estilo, vivo y fecundo. Es un hecho que, en el siglo III, los 
llamados psalmi idiotici, entre los cuales había muchos de 
valor dudoso, estaban muy en boga entre los fieles, razón por 
la cual en el siglo siguiente el concilio de Laodicea intervino, 
dictando medidas muy severas. 

Las Ofrendas Sacrificio de Wetter. 

Otra teoria que presenta muchos puntos de contacto con la 
de Lietzmann, si bien es anterior en el tiempo, ha sido expuesta 
por G. P. Wetter, liturgista sueco, según el cual nuestro rito 
eucarístico nació de la compenetración, al cabo de un largo 
proceso evolutivo, de dos elementos: a ) las ofrendas de los 
fieles; b) el misterio de Jesús. 

En cuanto a las primeras, Wetter, después de examinar las 
liturgias orientales y occidentales, comprueba la existència de 
una serie imponente de oraciones que tienen por objeto 
presentar a Dios las ofrendas de los fieles, o bien interceder por 
los oferentes o implorar el poder divino sobre los dones 
ofrecidos ( epiclesis ). Tales ofertas constituyen en las liturgias 
un elemento antiquísimo y de importància primordial. Todo 
esto, según el autor, autoriza a remontarse a un período 
primitivo, en el cual el punto central del cuito lo constituïa el 
hecho de la aportación a la reunión de los fieles (àgape) de 
toda clase de artículos alimenticios, y en primer lugar del pan y 
del vino. Estos dones eran ofrecidos a Dios por el que presidia 
la reunión por medio de oraciones, a las que seguia una 
epiclesis para pedir a Dios que hiciera descender al Espíritu o 
al Verbo sobre aquellos mismos dones, de forma que le fueran 
agradables; se anadían también algunas fórmulas impetratorias 
en favor de los donantes, cuyos nombres eran leídos, y se 


desconocida para nosotros, pero conocida de los puros y 
representada en el único hombre que eres tú. 

Y, partiendo el pan, lo distribuyó a cada uno de nosotros, 
suplicando a cada uno de los hermanos que fuesen dignos de la 
gracia del Senor y de la santísima eucaristia. Y él comió a su 
vez, diciendo: Que esta porción me sea vinculo de unión con 
vosotros y la paz sea con vosotros, amados míos." 

El rito eucarístico aquí descrito, füera del esquema general 
— homilia, oración, ofertorio, anàfora, comunión —, se 
distingue radicalmente del que en la misma època nos delinea 
San Justino. Aquí la matèria del sacrificio es solamente el 
pan sin vino ni agua; la anàfora va dirigida al Hijo (Jesús), y 
recuerda la de los Santos Addeo y Maris de Edesa; falta la 
narración de la institución con las palabras sacramentales, así 
como también toda alusión al caràcter sacrifical del rito: por 
último, el desarrollo de las ideas sigue un curso totalmente 
diverso del que fue el primitivo y después el tradicional en 
la Iglesia. 

San Hipólito recuerda a un tal Marcos, originario del Asia, 
pero que vino después a las Galias, discípulo de la escuela 
gnòstica de Valentino. Refiere cuàl era su rito eucarístico o, 
por mejor decir, los procedimientos de hàbil prestidigitador 
con los cuales evocaba sobre el altar a la Gracia, uno de los 
eones supremos de su sistema: 

"Con frecuencia, tomando una copa, como si fuese un 
sacerdote consagrante, y prolongando la oración epiclética, 
lograba hacer que el liquido apareciese primero de color 
purpúreo y luego rojo claro, de modo que los presentes, 
víctimas del engano, creían haber descendido la Gracia, que 
daba a la bebida aquel aspecto sanguinolento. A muchos 
enganó aquel impostor, pero ya se ha convencido y ha cesado. 
Echaba ocultamente en el liquido unos polvillos capaces de 
colorearlo y, charlando, esperaba hasta que se disolviesen. 
Entonces él entregaba otra copa llena de aquel liquido a una 
mujer para que la consagrase, mientras él permanecía junto a 
ella con una copa màs grande, pero vacía. Y, una vez que la 
mujer la había consagrado, echaba una parte en su pròpia copa 
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y de ésta otra vez a aquella, diciendo estas palabras: "La 
Gracia, incomprensible e inefable, que es antes de todas las 
cosas, Une tu hombre interior y acreciente en ti su 
conocimiento depositando en buena tierra el grano de mostaza. 
Con estas y otras palabras dejaba en todos los presentes la 
impresión de ser un taumaturgo, porque hacía llenarse la copa 
grande con el liquido de la pequena y la rebasaba 
abundantemente." 

El relato de Hipólito da a entender la poca seriedad, por no 
usar otro termino peor, que reinaba en las iglesias de los 
gnósticos. La parodia eucarística de los marcosianos era 
todavía menos extravagante que la de la secta gnòstica de los 
ofitas, en la cual la protagonista era una serpiente, símbolo de 
las divinidades etónicas. He aquí cómo la describe San 
Epifanio: 

"Alimentan en una cesta a una serpiente, y durante los 
misteriós, poniendo pan en la boca de la cesta, le hacen salir 
sobre la mesa. La serpiente, una vez fïiera, dàndose cuenta, 
perspicaz como es, de la necedad de los presentes, se desliza 
por encima de la mesa y se enrosca alrededor de los panes. 
Para ellos éste es el sacrificio perfecto. Después, según me han 
contado, no sólo parten y distribuyen los panes baboseados por 
la serpiente., sino que cada uno se acerca a besaria a ella, la 
cual, por arte de encantamiento o por virtud diabòlica, se 
mantiene inofensiva. La adoran neciamente, y llaman 
eucaristia a aquellos panes que la serpiente rodeó y tocó con 
sus anillos. Linalmente, por medio de ella, glorifican al 
supremo Criador, y así ponen fin a sus misteriós." 

Este cuadro de las pseudo-eucaristías gnósticas, que hemos 
reproducido directamente de las fuentes, es suficiente para 
comprender que gran parte del ritual cristiano fue plagiado, no 
por la Iglesia a los gnósticos, sino por éstos a la Iglesia, por 
mas que ellos lo adoraban luego con ciertos elementos 
fundamentales para asociarlo, mas o menos hàbilmente, a sus 
postulados filosófico-religiosos. Porque hay que tener 
presente que gran parte de los principales corifeos de la gnosis, 
como Valentino, Marción, Heraclión, Cerdón, Basílides y 


Saturnino, fïieron primero miembros de la Iglesia, de cuyas 
filas fueron expulsados tan sólo cuando sus teorías 
constituyeron un serio peligro. Tertuliano decía, en efecto, de 
los valentinianos: Valentiniani Jrequentissirnum plane 
collegium Inter haereticos, quia plurimum ex apostatis 
veritatis. Por eso precisamente, los escritos gnósticos, para 
acreditarse ante el pueblo como revelaciones de Cristo o 
doctrina de los apóstoles, llevaron siempre o casi siempre los 
títulos de los libros cristianos, llamàndose Evangelio de Judas, 
de Lelipe, de Tomàs, de los Egipcios; Hechos de San Pedro, de 
San Juan, de Santo Tomàs; Apocalipsis de San Pablo, de San 
Bartolomé. 

Ademàs, sin temor de exagerar, podemos decir que las 
liturgias gnósticas fueron, como es natural, el reflejo de las 
creencias de la secta, es decir, la amalgama màs disparatada y 
heterogénea que imaginarse puede de paganismo, judaismo, 
dualismo pérsico, neoplatonismo y cristianismo. De aquí tan 
extrana mezcla de ceremonias cristianas, ritos y palabras 
màgicas, exóticas, oraciones obscuras e incomprensibles, 
nombres rabínicos y mitológicos, signos extranes y 
misteriosos, que Amelineau los compara con los jeroglíficos 
egipcios; en fin, fenómenos morbosos de exaltación religiosa y 
pràcticas de la màs desenfrenada sensualidad, tan monstruosa, 
que San Ireneo casi quiere ponerlas en duda. 

Después de todo esto, no sabríamos decir en verdad qué es 
lo que la Iglesia pudo haber aprendido de tales pràcticas y 
trasladado a su ritual eucarístico. Los elementos litúrgicos, 
que, según Hamack, traían su origen de la lucha contra los 
gnósticos, no sólo preexistían a ella, sino que incluso se 
desarrollaron por su pròpia fïierza de expansión y no para 
contrarrestar los ataques de la gnosis. El fastuoso y 
deslumbrante ceremonial de las reuniones gnósticas, que 
Harnack supone haber movido a la Iglesia a imitarlo, si es que 
tal era, pudo tan sólo apresurar, pero de ninguna manera 
producir, semejante desarrollo, ya que el ritual cristiano estaba 
ya naturalmente orientado y encaminado hacia tal perfección. 
Pero es éste un campo de muy secundaria importància. Un 
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hostiam immaculatam, Panem sanctum vitae aeternae et 
Calicem salutis perpetuae. 

4) Del hecho, en verdad extrano, de que alguna rara anàfora 
oriental, como la de los Santos Adeo y Maris, carezca de las 
palabras de la institución, concluye Wetter que existió un rito 
primordial eucarístico, consistente en una comida ritual, pero 
sin el relato de la institución, y, por tanto, sin consagración 
del pan y del vino, pues a éstos no se daba importància. "El 
punto central —dice— giraba en tomo al misterio" de Cristo, 
muerto y resucitado, a imitación del cual debían los cristianos 
resucitar y divinizarse, lo mismo que los mistas de los cultos 
orientales." Todo esto es una pura invención de la fantasia del 
autor. No existe prueba ninguna històrica de haberse 
celebrado en un principio un rito eucarístico 
independientemente de los elementos de pan y vino. La 
omisión de las palabras institucionales en la anàfora de Edesa 
es debida a un simple motivo de reverencia; ciertamente, al 
principio las contenia, porque todavía conserva la anamnesis. 
Si hubieran sido una inserción litúrgica posterior, tendríamos 
ciertamente muchos otros ejemplos mas importantes. 

5) No es el caso de detenemos a examinar los pretendidos 
factores psicológicos que, según Wetter, conmovieron y 
exaltaron a los discípulos cuando estaban juntos a la mesa 
hasta el punto de hacerles ver a Jesucristo como si estuviera 
vivo en el pan y el vino. ( ;,Hn qué pruebas fundan Wetter, y 
otros con él, afirmaciones de tan capital importància? ^E1 
sentimiento pudo dar origen a la eucaristia? Aquí no estamos 
ya en el terreno de la historia, sino en el reino de la fantasia. 

La Teoría Formista. 

22. No es mas que la aplicación a la eucaristia de un 
método admitido no ha mucho por la crítica independiente y 
aplicado a toda la historia evangèlica. Según esta teoría, la 

composición de los Evangelios seria el resultado de una 
antigua tradición oral, creada y elaborada por la primitiva 
comunidad cristiana conforme a ciertas leyes psicológicas y 
a las exigencias particulares del momento histórico, y 


recitaban otras fórmulas de arrepentimiento y de acción de 
gracias. 

En cuanto al segundo elemento, Wetter supone que los 
primeros fieles, en un momento detemiinado, introdujeron en 
su rito agàpico el misterio de Jesús. El àgape ffatemo que 
estaban celebrando evocaba su presencia; el que lo presidia 
recordaba en la anàfora sus obras, la última cena, la pasión, 
la resurrección y la inminente parusía; con la oración de la 
epiclesis invocaba la virtud divina de Jesús, de manera que 
los fieles, enardecidos por el afecto y la tendencia hacia El, lo 
consideraban como presente en medio de ellos. Su atención 
se concentraba sobre el pan y el vino, que vinieron a ser los 
elementos materiales del "misterio de Jesús" y fueron 
considerados como el símbolo de Cristo. 

Este nuevo elemento fue adquiriendo poco a poco mayor 
importància, hasta que se sobrepuso al antiguo (ofrendas), 
dando origen a la misa, con una desviación esencial. En efecto, 
las ofrendas decayeron y fueron desterradas del rito eucarístico 
propiamente dicho (, àgapes, eulogías ); en la misa, reducidas a 
los simples elementos del pan y del vino, quedaron como 
matèria del sacrificio, al paso que las antiguas fórmulas de 
ofrenda, epiclesis, etc., compuestas para las ofrendas quedaron 
también y fueron recitadas sobre los dos elementos 
sacramentales. 

La teoría de Wetter es fàcil de rebatir: 1) El hecho de llevar 
los alimentos para la celebración del àgape se encuentra 
ciertamente relacionado con la cena del Senor en alguna 
comunidad; pero en ningún caso tiene caràcter litúrgico. Es 
simplemente una contribución caritativa al àgape. Tanto es 
así, que ningún texto antiguo atribuye a ese hecho la 
importància primordial de que habla Wetter, como si se tratase 
del factor esencial de la Coena Dominica. El texto clàsico de 
San Pablo a los de Corinto lo muestra como un preparativo de 
la cena, una parte importante de la misma, pero distinta y 
subordinada al núcleo central, que es la celebración del rito 
eucarístico con el pan y el vino, según la tradición 
proveniente del Senor. Este era para el Apòstol y para los 
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corintios el objeto principal, la verdadera finalidad de la 
reunión litúrgica. 

De manera semejante se expresaba algún tiempo después 
San Justino refiriéndose precisamente a la època primitiva: 
"Dios ha aceptado los sacrificios que Jesucristo prescribiera 
ofrecerle en su nombre, es decir, aquellos que, mediante la 
eucaristia del pan y del vino, se ofrecen en toda la tierra. Estos 
son los únicos que los cristianos aprendieron por la tradición 
a celebrar, y en la conmemoración de este su alimento húmedo 
y seco recuerdan la pasión que por Apt. 2: 2 ellos sufrió el Hijo 
de Dios. Los elementos eucarísticos eran, pues, los únicos que 
encerraban razón de sacrificio precisamente porque las otras 
ofrendas eran cosa completamente distinta. 

A este propósito, Wetter tergiversa totalmente Asentido de 
uno de los pasajes de la Traditio, que dice así: Si quis oleum 
offert, secundum panis oblaüonem et vini et non ad sermonem, 
dicat, sed simili virtute grafías referat dicens. De aquí deduce 
Wetter que el aceite era consagrado juntamente con el pan y el 
vino, siendo así que Hipólito quiere decir todo lo contrario, 
esto es, que el aceite ofrecido debía bendecirse, pero no con 
la misma fórmula de la oblación del pan y del vino. 

2) Independientemente de las ofrendas, la Iglesia desde un 
principio interpreto el misterio eucarístico como verdadero 
sacrificio. La mención de la sangre en las palabras de la 
institución y la relación establecida por Cristo entre la cena y 
el misterio de la cruz son dos datos indiscutibles. San Pablo 
contrapone la cena a los banquetes sacrifícales de los paganos 
y la designa como el fruto principal del sacrificio de Cristo. La 
Didaché llama al misterio eucarístico una oblación y un 
sacrificio, y descubre en él la realización de la profecia de 
Malaquías. Al córrer del tiempo, la distinción, cada vez mas 
acentuada, entre el àgape y la eucaristia contribuyó a esclarecer 
la noción de sacrificio, que en San Justino y luego en San 
Ireneo y Tertuliano alcanza su madurez. Querer, pues, 
colocar en las solas ofrendas la esencia primera del 
sacrificio cristiano, es desconocer el espíritu y la letra de los 
màs importantes testimonios de la Iglesia apostòlica. 


3) Admitamos que la unión primitiva de la eucaristia con el 
àgape hubiera dado origen al rito de llevar los alimentos al 
altar, rito rodeado màs tarde de cierta pompa sobre todo en 
Oriente. Mientras que, al principio, del conjunto de los 
alimentos regalados por los màs ricos y repartidos 
ffatemalmente entre los pobres se apartaban el pan y el vino 
para el servicio eucarístico, una vez que el àgape se separó de 
la eucaristia y se desarrolló como institución independiente, 
todos los fieles creyéronse en el deber de llevar a la reunión 
litúrgica dones de diversas clases (fruta, aceitunas, uvas, queso, 
etc.), pero sobre todo pan y vino. Los primeros, depuestos 
sobre el altar, fueron bendecidos con una simple bendición 
dada al final de la anàfora, como observa ya la Traditio, de 
Hipólito; en cambio, al pan y al vino, la verdadera y única 
oblcitio, se reservaba la solemne consagración sacramental. 

De esta pràctica poseemos una ilustración monumental en 
el mosaico que el obispo Teodoro mandó construir en el 315 
sobre el pavimento de la basílica de Aquileya. En el panel 
central aparece en pie la figura simbòlica de la Iglesia entre el 
cesto de los panes eucarísticos y el càntaro del vino: he ahí la 
eucaristia; en los paneles laterales, unos jovencitos llevan 
otras ofrendas, como uvas, trigo, guimaldas de flores, palomas. 
Es cierto, por lo demàs, que la ofrenda de los fieles consistia 
principalmente en pan. Conocido es el texto de San Cipriano 
dirigiéndose a la mujer avara: Dominicum celebrare te ere As 
quae corbam omnino non respicis, quae in dominicum Sine 
Sacrificio venís, quae partem de sacrificio quod pauper obtulit 
sumis. 

La teoria de Wetter nos parece, per tanto, unilateral. Sólo 
tiene en cuenta el elemento genérico — las ofertas —, 
descuidando el elemento especifico, que es la oferta pròpia 
del sacrificio, la ofrenda del pan y del vino. Ahora bien: las 
primeras tuvieron en la Iglesia y tienen valor solamente en 
función de la ofrenda sacrifical de Cristo, es decir, el pan y el 
vino consagrados. El canon romano lo da a entender bastante 
claramente con aquella fórmula: Offerimus maiestati tuae De 
Tuis Donis Ac Datis, hostiam puram, hostiam sanctam, 
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comida de determinados alimentos. En època mas reciente, 
muchos críticos, entre ellos Loisy, visto lo absurdo y arbitrario 
de las primeras teorías sincretistas, comenzaron a hablar sólo 
de influencias indirectas, así como de una amplia asimilación 
de los elementos màs vitales existentes en las religiones de los 
misteriós. Esos misteriós, influyendo la concepción cristiana 
primitiva, la transformaron, hasta crear el tipo del "misterio 
cristiano." Una tal elaboración constituyó principalmente la 
obra de San Pablo. Inconscientemente, y sin ninguna intención 
de copiar a la letra una tilde del ritual pagano, el Apòstol se 
inspiro en él para dar la doctrina y la forma a los dos 
sacramentos. 

Es cierto — limitàndonos a la eucaristia — que en algunas 
religiones antiguas de Babilonia y de Egipto y también en el 
cuito mosaico se encuentran ya convites sagrados que se 
parecen a la comunión eucarística. Pero igualmente es cierto 
que, excepciones hechas del cuito judaico, tales ritos eran 
desconocidos de los primeros fieles. 

Mayor interès presentan los ritos de algunos cultos 
orientales y griegos, como los misteriós de Eleusis, de Attis, de 
Dionisos y de Mitra, en los cuales las analogías extemas entre 
sus banquetes y la eucaristia son màs destacadas y llamativas. 
En las orgías de Dionisos o Sabacio, mientras las mujeres se 
embriagaban ejecutando una danza sagrada, los adeptos 
cortaban en pedazos la víctima (un toro), que representaba a 
Dios, y comían aquella came cruda. En los misteriós de 
Cibeles y de Attis, al iniciando se le daban unos alimentos y 
unas bebidas, de las que debía esperar la salud y la vida. En 
algún caso se anadía el rito del taurobolio, o sea una especie de 
bautismo de sangre, durante el cual el fiel sorbía determinada 
cantidad de la misma. A las personas que eran iniciadas en los 
misteriós de Eleusis se suministraba el ciceon, es decir, una 
mezcla de agua, harina de cebada y menta selvàtica, con lo 
cual quedaban introducidas a la intimidad de la diosa. En el 
ritual de Mitra se servia al adepto una cena de pan y agua, 
que San Justino y Tertuliano denuncian como parodia 
diabòlica de la eucaristia. La comida quería significar la 


transmitida en múltiples formas, hasta que fue recogida y 
registrada de cualquier manera por los evangelistas. 

Dibelio aplica a la eucaristia esta teoria de la siguiente 
forma: los primeros fieles, para satisfacer su necesidad de 
unidad y de cuito, crearon el rito eucarístico, y para darle un 
fundamento histórico inventaron el relato de la última cena. 
Todo esto se deduce sencillamente reconstruyendo la primitiva 
forma de la tradición eucarística a través de los testimonios de 
Marcos (14:22-25) y Pablo (1 Cor. 11:23-25). Aquélla estaba 
constituida por las palabras pronunciadas tanto sobre el pan: 
Esto es mi cuerpo, sin la interpretación dada por el Apòstol: 
que serà entregado a la muerte por vosotros, como sobre el 
vino, según narra San Pablo: Este càliz es la nueva alianza en 
mi sangre, pero también sin la anadidura de Marcos: que serà 
derramada por muchos, y sin la frase escatològica paulina 
donec veniam. Por tanto, aparece claro el signifícado original 
de la cena eucarística, que fue inventada como símbolo de 
comunión, como una expresiva figura de unión íntima de los 
fieles entre sí y con Cristo, para mantener la cual era necesario 
un frugal banquete en común:. El caràcter realístico y sacrifical 
que asumió màs tarde la eucaristia representa un desarrollo 
ulterior de la primitiva tradición, debido a influencias 
helénicas. 

23. a) La teoria de las formas apela substancialmente a la 
tradición o catequesis primitiva. El principio es verdadero; 
de hecho, a ella apelaron explícitamente dos escritores de la 
prinera generación cristiana, San Pablo y San Lucas. San Pablo 
se refiere a ella en la narración de la institución eucarística que 
hace a los corintios, y que podemos parafrasearla así: "Yo he 
aprendido, por una tradición que se remonta al Salvador, lo que 
ya os tengo ensenado, tal como El me lo comunicó a mi 
mismo." San Lucas, al comenzar su Evangelio, afirma haberse 
informado de cuanto habían transmitido y ensenado (sicut 
tradiderunt = kcxBcdç TtocpéSoaav) los que desde el principio 
fueron testigos oculares de los hechos que esta para narrar. 

Ambos, pues, se encontraron frente a una tradición, que 
dejaron consignada en sus pàginas. Tradición única, que no 
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sólo existia, sino que corria con autoridad y valor por las 
iglesias conocidas por ellos. Es la tradición catòlica, la que 
atestigua desde el siglo 1 la Didaché, y en el siglo II, San 
Ignacio, San Justino, San Ireneo y después todos los Padres. 
San Justino en particular tiene interès en poner de relieve el 
caràcter tradicional del rito eucarístico, que describe en su 
primera apologia. Cristo mandó ofrecer ; lo prescribieron los 
apóstoles; y nosotros —dice— hacemos, con respecto a la 
eucaristia, lo que hemos aprendido de la tradición de ellos. 

b) Contra la teoria de las formas milita un elemental criterio 
cronológico. ^Cómo es posible que en el breve período de los 
veinte anos que median entre la muerte de Cristo y la 
composición del Evangelio de San Mateo y de la primera 
Epístola a los Corintios se creara por la actividad psicològica, 
grande si se quiere, de una comunidad una tradición puramente 
fantàstica? La comunidad, como tal, tiene capacidad de 
excitación, no de creación. No es ella, por regla general, la que 
produce las grandes obras, sino solamente una fuerte 
personalidad individual. Y, ademàs, ^cómo iba a ser eso 
posible viviendo todavía, como dice San Lucas, los testigos 
oculares y auriculares de los hechos de Cristo? 

No cabe duda que pudo haber desde el principio quien 
trabajara con la fantasia en tomo de la vida del Senor; prueba 
de ello son los Evangelios apócrifos. Pero éstos la Iglesia los 
repudio enérgicamente en honor de la tradición verdadera 
y autèntica por ella custodiada. San Pablo ponia en guardia a 
los gàlatas y anatematizaba a los que anunciaren un Evangelio 
distinto del suyo. Refiere Tertuliano que aquel presbítero 
asiàtico autor de la fantàstica narración sobre Pablo Apòstol y 
Tecla, convicto y confeso, fue oficialmente depuesto. 

c) La teoria que nos ocupa se apoya principalmente sobre 
una supuesta falta de organicidad de los Evangelios, como si 
fueran éstos un informe aglomerado de materiales màs o 
menos históricos que formaban parte de la catequesis 
primitiva. Esto es falso. El Evangelio de San Marcos, por 
ejemplo, que Dibelio gusta de poner en antagonismo con San 
Pablo en el relato de la institución, demuestra, como lo han 


confesado los mismos críticos acatólicos, una homogeneidad 
de composición, una cohesión entre las palabras y los hechos 
de Cristo, hasta incluso una unidad de estilo tales, que no se 
puede menos de reconocer en su autor, no a un toipe 
coleccionista de materiales, sino a un escritor inteligente, que 
con diligència compuso y coordino las fuentes de su narración. 
Es, por consiguiente, arbitrario aceptar, como hace Dibelio, las 
palabras de Marcos: Este es mi cuerpo, y a renglón seguido 
considerar glosa personal de San Pablo las palabras entregado 
por vosotros, y rechazar la clàusula de Marcos relativa a la 
sangre: que serà derramada para muchos, únicamente en aras 
del prejuicio antisacrifical de la escuela racionalista. 

d) La escuela que patrocina la teoria de las formas, a 
diferencia de otras escuelas independientes, tiene de bueno que 
da valor a la tradición oral anterior a los Evangelios. Pero 
cuando pretende que tal tradición trae su origen no del terreno 
positivo de los hechos sucedidos, sino de elementos subjetivos 
nacidos en la imaginación calenturienta de los jefes de una 
comunidad, sin saber precisar dónde, cuàndo ni por obra de 
quién, entonces, evidentemente, introduce en el examen de los 
escritos neotestamentarios unos criterios tan apriorísticos, que 
no pueden absolutamente tomarse en consideración. El silencio 
de una tal pseudotradición nunca podrà tener mayor peso que 
los testimonios históricos positivos y terminantes que nos 
offecen los documentos apostólicos. 

La Teoría Sincretista. 

La escuela racionalista, que con frecuencia recurre a la 
historia de las religiones para explicar naturalmente los 
orígenes cristianos, aplica su método sobre todo al tratar del 

bautismo y de la eucaristia. 

En un primer tiempo, afirmó brutalmente la tesis de que 
ambos sacramentos se derivaban conjuntamente de la 
confluència de corrientes y doctrinas religiosas orientales- 
helénicas. En la mayor parte de ellas — agregan — había ritos 
de iniciación y pràcticas teofàgicas, que tenían por objeto la 
incorporación de las fuerzas de la divinidad mediante la 
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palestinense obscura y desconocida, sin importància política ni 
cultural. El gran centro donde hicieron su aparición la filosofia 
helenoasiàtica, La mística neoplatónica y las teogonias 
gnósticas y gnostizantes fue Alejandría. Otras grandes 
ciudades de Siria o del Asia Menor màs o menos cosmopolitas 
pudieron contribuir en proporción diversa, ampliando, 
desviando o modificando ese contagio mimético de ideas y de 
tendencias. Pero a nadie se le ocurrirà localizar fenómenos de 
esta naturaleza en Nazaret, en Jerusalén, ni tampoco en Tarso. 
Puede muy bien admitirse que San Pablo, que aquí había 
nacido en los primeros anos de la era cristiana, durante su 
formación religiosa en Tarso o como discípulo de Gamaliel 
entrara en conocimiento, si no en contacto, con elementos 
paganos; pero él estaba demasiado orgulloso de su fe y 
embebido del judaismo rígido para influir notablemente por el 
paganismo. Hasta Loisy lo reconoce. 

6) La teoria de Loisy supone que el Apòstol introdujo en el 
cristianismo primitivo una transformación radical. Tal 
suposición es del todo inverosímil. La historia de San Pablo en 
la Iglesia comienza cuando ya todo està constituido. La Iglesia 
tiene ya el pleno ejercicio de la autoridad de Pedro y del 
Colegio Apostólico, los sacramentos, el cuito diario y, sobre 
todo, el sacrificio, la fractio panis. Ahora bien: salvo el 
incidente con San Pedro sobre el valor de la ley judía, no nos 
consta que la concepción paulina de la salvación, de la 
redención por Cristo, de los sacramentos, encontrara 
oposición por parte de los apóstoles. 

Tanto menos puede pensarse que San Pablo impusiera, 
como conforme a la realidad històrica, un relato de la última 
cena y de la institución eucarística que fuese sólo producto de 
su imaginación, interpretando místicamente la coena dominica, 
en uso ya entre las primitivas comunidades. Si, en realidad, la 
intención de Cristo de instituir un rito sacramental que fuese 
memorial peipetuo de su muerte redentora y si las palabras que 
San Pablo pone en boca del Salvador: "Este es mi cuerpo; ésta 
es mi sangre," no fuesen màs que una creación de la fantasia 
del Apòstol, sugestionado inconscientemente por los ritos 


conmemoración del festín que el dios Mitra tuviera con el 
Sol. En algunas representaciones que han llegado a nosotros, 
se ve a los dos dioses sentados, con otros invitados, ante una 
mesa, sobre la cual hay algunos panes que llevan el signo de la 
cruz, y un vaso. 

Después de aludir a algunas de las analogías màs notables, 
haremos a continuación algunas observaciones generales, 
principalmente de caràcter histórico litúrgico, dejando a un 
lado otras, no menos interesantes, de tipo teológico. 

1) El sincretismo religioso, tal como se manifiesta en el 
ritual de les misteriós, no existia aún, al menos tan 
perfectamente desarrollado, en tiempo de San Pablo. Su origen 
primero, su desarrollo y hasta el àrea precisa de su difusión son 
cosas bastante difíciles de determinar. Generalmente se admite 
que cuando adquirió verdadera consistència fúe hacia el final 
del siglo 1 o principio del II, bajo la influencia de la filosofia 
griega. Por lo que al cuito de Mitra se refiere, consta que fue 
introducido en el mundo romano alrededor del ano 80 después 
de Cristo. Sus primeras conquistas — según Cumont — las 
consigue fuera de los principales centros del mundo helénico 
(Asia Menor, Egipto, Grècia, Macedònia), que fúeron, por el 
contrario, donde el cristianismo se difundió principalmente 
gracias al apostolado de San Pablo. Por lo tanto, qué 
influencia eficaz pudieron el ercer sobre el ritual eucarístico, el 
cual lo hallamos ya claramente delineado por el Apòstol en la 
primera Carta a los Corintios, escrita hacia el ano 55 ó 56? 

2) Se ha dicho que el mismo San Pablo, en esta misma 
Carta y pasaje, reconoce y pone de relieve la afinidad entre la 
cena cristiana y los sacrificios paganos. Y es verdad; de otro 
modo, su argumentación carecería de fundamento. "Todo aquel 
que come la came inmolada a los ídolos, toma parte en el cuito 
del dios al que ha sido ofrecida. Un cristiano, pues, no puede 
probar esa came sin cometer un acto de idolatria." Como se 
ve, el Apòstol reconoce una correlación externa entre las dos 
instituciones; pero no sólo las distingue netamente, sino que 
las contrapone en perfecta antítesis. Para él, la mensa 
dominica no es la mensa demoniorum; entre las dos mesas no 
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puede haber ningún contacto. La pagana es una abominación 
idolàtrica que suscita la indignación del Apòstol. ^Cómo, pues, 
iba él a tomar de unos mitos tan detestables sus ideas sobre la 
eucaristia y el sacrificio, esto es, las concepciones 
fundamentales de su doctrina? 

3) Por lo demàs, este recurrir al paganismo para explicarse 
el origen del rito eucarístico es absolutamente superfluo. Un 
principio de sana crítica històrica enunciado por Ciemen 
establece que los orígenes de una creencia o de un rito 
cristiano no deben buscarse fuera del cristianismo o del 
judaísmo sino cuando sea absolutamente imposible hallar 
dentro de los mismos la explicación. "Ahora bien: la noción de 
sacrificio es una idea judía. La promesa de un banquete 
mesiànico se encuentra reiteradamente en los Libros sagrados. 
El concepto de la alianza entre los fieles y Dios estaba en la 
misma raíz de la religión profesada por San Pablo. Era 
creencia general que el sacrificio daba participación del altar 
de Yavé, autorizaba a comer y beber con alegria delante de El 
y creaba una unión a través de la sangre. El Apòstol en sus 
escritos hace siempre alusión o referencia a los ritos mosaicos, 
a acontecimientos y a instituciones judaicas. Relaciona la 
inmolación de Cristo con los sacrificios de Israel, con la 
antigua alianza, con la cena del cordero pascual. Cierto es que, 
en el Antiguo Testamento, las víctimas son cosas sagradas, 
pero no tanto como el cuerpo y la sangre de Cristo. Pero no 
importa. Una vez que Cristo se ha inmolado por nosotros, las 
concepciones judaicas de San Pablo sobre el sacrificio le 
autorizan a pensar que nosotros participamos de la carne de 
Cristo como de nuestra víctima expiatoria." Esta fue la 
evolución primera del cuito a través de la eucaristia, evolución 
dispuesta por Cristo y subrayada con agudeza por el Apòstol. 
He aquí cómo explica esto muy bien el escritor Botte: 

"El cristianismo paulino es una mística; es decir, no trata 
solamente de establecer entre Dios y el hombre una relación 
mutua, sino de realizar una unión íntima con Dios. El 
hombre que se da a El mediante la fe en Cristo queda inundado 
del espíritu de Cristo; no vive ya la pròpia vida, sino la vida 


de Cristo. Sin embargo, este vivir en Cristo no serà completo 
y definitivo mas que cuando llegue la parusía. Mientras el 
cristiano permanece aquí abajo, debe ir perfeccionando su 
conformación con la imagen de Cristo mediante la acción de 
su espíritu. 

Esta concepción mística de la religión no se encuentra en 
los cultos oficiales del paganismo grecoromano, ffíos y 
utilitarios; ni en los del judaismo, que tendia a reducir las 
relaciones del hombre con Dios a una contabilidad comercial. 
A lo mas, podria verse alguna semejanza en los misteriós de 
ciertos cultos paganos. Pero entre estas orgías y la mística 
paulina existe la misma diferencia que entre los sacrificios 
paganos y el sacrificio redentor de Cristo. Tanto mas que, para 
San Pablo, esta mística es colectiva y cultural. Colectiva, 
porque se realiza en las almas a traves de la Iglesia, cuerpo 
místico de Cristo; cultual, porque la eucaristia es la renovación 
ritual del sacrificio de Cristo y porque, participando en este 
rito, la Iglesia adquiere vida y unidad." 

4) Entre la naturaleza de los banquetes paganos y la 
eucaristia no media tan sólo una diferencia substancial en 
cuanto a su respectiva concepción mística, sino, sobre todo, en 
cuanto a su directa finalidad. Por mas que se admita que por 
los primeros se pretendía poner al fiel en una especie de 
comunión íntima con la divinidad, hay que excluir 
absolutamente que los manjares de los banquetes fueran 
considerados como substància de los mismos dioses; ningún 
texto antiguo nos autoriza a afirmarlo, si bien algún critico lo 
hace. La eucaristia, en cambio, es para nosotros comer la 
persona misma de Cristo, porque el pan y el vino se convierten 
en su mismo cuerpo y sangre. Esta doctrina es exclusiva del 
cristianismo, una invención original de Cristo, que no tiene 
igual ni parecido efectivo en ninguna religión pagana. 

5) Las teorías sincretistas estan en contradicción con el 
mas elemental sentido de correlación històrica. En efecto, una 
nueva tendencia filosòfica o religiosa que fuese la resultante de 
un choque de ideas helénicas y asiàticas podia surgir y 
aclimatarse en cualquier parte, menos en una aldea 
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de gran utilidad. Sobre todo, puede dar a conocer la 
oportunidad del nuevo cuito cristiano, que, en forma mucho 
mas perfecta, encamaba no mitos lejanos y fabulosos, sino la 
realidad històrica de un Dios redentor, santificador y 
remunerador de las almas. 

Por esta razón, recientemente dom Casel (1948), estudiando 
la anamnesis, o sea la conmemoración de la muerte redentora 
de Cristo en la antigua litúrgia, ha procurado demostrar 
cómo a los dos aspectos tradicionales de la eucaristia, 
sacrificio y sacramento, puede anadirse un tercero, el misterio, 
conforme al tipo de las religiones paganas, en cuanto que 
contiene todas las notas que los historiadores de las religiones 
han atribuido al "misterio" cultural. 

El misterio pagano puede, en efecto, definirse: un conjunto 
de ritos que conmemoran un argumento mítico y tienden a 
realizar actualmente, con el simbolismo del ritual, lo mismo 
que representan. 

En los misteriós paganos màs desarrollados, como los de 
Eleusis, encontramos: 

a) Eina iniciación, que se hace mediante ritos secretos 
(pDGxf|pux, de púco = cerrar (los labios), a lo que precede una 
catequesis impartida por el hierofante o por los mistagogos, 
con ayunos y abstinencias. Esos ritos secretos consistvan 
principalmente en un bano sagrado, que hacía en cierto modo 
renacer al iniciando. Los mistas, o iniciandos, eleusinos 
tomaban este bano en las aguas del río Ilissus (cerca de 
Atenas). Seguidamente venia una representación litúrgica, que 
hacía referencia al nacimiento de Dionisos de Persefone 
(pequenos misteriós). 

b) La admisión del mista al conocimiento de ciertas 
doctrinas sagradas y a la participación en las ceremonias 
culturales propias del misterio, entre las cuales estaba 
generalmente el banquete litúrgico, que ponia a los fieles en 
comunión con la divinidad, le aseguraba la salvación y, 
después de la muerte, una etemidad feliz. En Atenas, los 
iniciados, después de una purificación en el mar, que los hacía 


anàlogos de los misteriós paganos, no se comprendería cómo 
todo esto pudo ser aceptado sin la menor protesta por la 
totalidad de las comunidades cristianas viviendo todavía 
aquellos que habían tornado parte con Jesús en la ultima cena. 
No se explica cómo semejante relato fantàstico pudo penetrar 
en la tradición evangèlica màs remota, la de los sinópticos, y 
sobreponerse, deformàndolos substancialmente, a los 
recuerdos auténticos de los testigos inmediatos del hecho. 

7) Loisy, y con él otros, niegan, sí, que San Pablo imitara 
de intento el ritual pagano de los misteriós, pero insinúan que 
suffió inconscientemente influjos a través de las comunidades 
cristianas prepaulinas, helenizadas, de Damasco y de 
Antioquia, en medio de las cuales vivió bastante tiempo. 
Tràtase de una suposición muy poco fundada. Es en extremo 
difícil admitir, mientras no se pruebe lo contrario, que se 
contaminaran de elementos paganos tales comunidades en los 
poquísimos anos que corrieron desde su fundación, debida a 
inmediatos discípulos del Senor; màs aún, dadas las relaciones 
íntimas que mantuvieron con la iglesia de Jerusalén. Sobre 
todo en Antioquia, vivían, sin duda, personas iniciadas en los 
diversos cultos de las divinidades griegas y orientales; esas 
personas iban aumentando, y el Apòstol pudo quizàs tratar con 
alguna para convertiria; pero de este contacto problemàtico a 
una asimilación propiamente tal hay un gran trecho. Si se 
comprobara que San Pablo había sido iniciado en aquellos 
misteriós o que se hubiera ocupado ex profeso de ellos, 
podríamos acaso sospechar de una tal influencia secreta; pero 
todo esto no sólo no se demuestra, sino que repugna con la 
manera de ser y las explícitas declaraciones del Apòstol. Es, 
pues, inadmisible la teoria. 

A las observaciones de caràcter general arriba expuestas, 
anadiremos algunas críticas de índole particular. 

a) En los misteriós eleusinos, la degustación del ciceon era 
un rito de importància secundaria, que formaba parte del 
cuadro inferior de la iniciación de los fieles. En realidad, no 
entraba para nada en la celebración de los misteriós, cuyo 
punto culminante, como es sabido, consistia en la traditio 
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sacrorum, la entrega material o moral de las cosas sagradas 
pertenecientes a los misteriós, y en la epopteia contemplación 
de las funciones sagradas mas íntimas por el iniciado, situado 
en medio de una gran luz que repentinamente iluminaba el 
santuario. En la litúrgia cristiana, por el contrario, la eucaristia 
es el centro del cuito, y aun podríamos decir todo el cuito; es 
el sacrificio. La participación de la víctima es parte integrante, 
y el catecúmeno no comulga sólo una vez, al ser bautizado, 
sino que la eucaristia se convierte en su alimento cotidiano. 

b) Nadie ha sabido hasta ahora explicar en qué consistia la 
comida sagrada de los misteriós de Attis. Apenas conocemos 
el símbolo suyo, bastante obscuro, cuya fórmula latina nos la 
ha conservado Fírmico: De tympano manducavi, de cymbalo 
bibi et religionis secreta perdidici; de estas palabras puede 
deducirse que al iniciando se le daba comida y bebida en los 
instrumentos mismos que se empleaban para la música de la 
orgia, al objeto de hacerlo comensal de la divinidad. Tales 
instrumentos eran del particular agrado de Cibeles y Attis. 
Según Loisy, que en todas partes ve la cena, la comida era pan, 
y la bebida, vino. El P. Lagrange cree que se trataba de hierbas 
y leche. De todos modos, es cierto que el iniciado no 
consideraba aquellos alimentos como substància de la 
divinidad. Por tanto, salvo una analogia externa, no acabamos 
de ver qué relación seria puede haber entre aquel rito y la 
eucaristia cristiana. El tauróbolo era una ceremonia màs bien 
rara, pròpia de muy pocos, y que por eso era recordada en sus 
epitafios sepulcrales. 

c) En cuanto al banquete ritual del cuito de Mitra, que para 
San Justino y Tertuliano es un plagio del rito eucarístico, no 
puede decirse que sea esta afirmación un ingenuo artificio 
polémico. Se explica fàcilmente que el cuito del "Sol invicto," 
entrando a principios del siglo II a formar parte de la 
constelación religiosa del imperio, sintiese de un modo 
especial la influencia del cristianismo. Este había echado 
raíces profundas en todas partes, pero sobre todo en Capadocia 
(que, como siempre, fue la puerta por la que el cuito de Mitra 
pasó a Occidente). El cristianismo, como religió nova, parecía 


ser el màs terrible rival del mitraísmo. La política mejor para 
suplantar o debilitar a aquél era la de asimilarse sus partes màs 
características tanto en la organización jeràrquica como en 
los usos litúrgicos. De hecho, todos los historiadores, y 
Harnack entre ellos, admiten la enorme, la soberbia capacidad 
de asimilación y adaptación del mitraísmo. 

Por lo demàs, ni San Justino, ni Tertuliano hablan de vino 
en el banquete de Mitra, sino sólo de pan y agua. Cumont 
opina que, andando el tiempo, fue introducido el vino, y 
Petazzoni lo afirma categóricamente. Son suposiciones que 
carecen de todo fundamento documental. Ademàs, la analogia 
vista por San Justino no podia ser sino muy superficial, porque 
los elementos del banquete pagano no simbolizan ni el cuerpo 
ni la sangre de Mitra. Loisy ha querido relacionar este 
banquete con el toro muerto por Mitra; el pan y la bebida eran 
la substància del toro divino, del toro místico, el dios Mitra. 
Pero téngase en cuenta que de ningún documento del 
mitraísmo, así entre los persas como entre los helenísticos y 
romanos, puede deducirse ni remotamente la identificación de 
Mitra con el toro. Esto priva de todo fundamento a la 
afirmación de Loisy. 

El Misterio Cristiano. 

Del examen objetivo, aunque somero, de las teorías 
sincretistas, hoy tan de moda, podemos deducir hasta que 
punto son superficiales y anticientíficas, al pretender demostrar 
por simples analogías rituales, a veces no bien probadas, una 
efectiva dependencia històrica de nuestros ritos 
eucarísticos. Debemos, por consiguiente, sostener con todo 
aplomo que la eucaristia ha tenido siempre, en el principio y en 
los tiempos posteriores, aquella divina originalidad que 
Cristo, su autor, le imprimiera. 

Con todo, el conocimiento màs profundo de las corrientes 
religiosas que al socaire del politeísmo oficial circulaban en el 
mundo greco-romano, manifestàndose en la mística burda de 
los misteriós y procurando satisfacer de alguna manera las 
ansias de vida y de inmortalidad de muchas almas, puede ser 
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Justino, y tal debía ser el uso corriente en el siglo II entre los 
gnósticos, que, sin duda, lo tomaron de la Iglesia. 

Los Padres latinos, comenzando por Tertuliano, para 
designar el drama ritual sagrado no usan el termino mysterium, 
sino sacramentum. Por eso se encuentran con írecuencia las 
expresiones sacramentum calicis, sacramentum crucis, 
sacramentum Domini. Para ellos, la eucaristia es misterio, en 
cuanto rito sagrado y rito sacramental, o sea, como con mas 
precisión se expresaba San Cipriano, en cuanto rito de 
conmemoración simbòlica y eficaz. 

Misterio y sacramento son también, en los textos clàsicos 
de la litúrgia romana, los dos términos técnicos para designar 
el caràcter propio del ritual eucarístico. 

En conclusión, el misterio eucarístico aparece en los 
Padres y en la litúrgia como un conjunto de ritos cuya 
eficacia saludable consiste en hacer presente la obra 
redentora de Cristo y cuyo fin inmediato es obtener, 
mediante esta representación objetiva y eficaz, la salvación 
eterna de los fieles. 

Este punto de vista desde el que se considera al cuito 
cristiano, y particularmente la eucaristia, permite ver, como ya 
dijimos, algunas analogías entre el misterio cristiano y el 
misterio pagano. Casel no las niega; antes que él las admitieron 
los Padres y escritores eclesiàsticos. Pero son analogías 
extemas y aparentes tan sólo. De hecho, como arriba vimos, 
existe entre ambos misteriós un abismo insondable: Cristo es 
una figura històrica, no un mito; Cristo en la eucaristia 
està vivo y presente, al paso que los protagonistas de los 
misteriós sen una ficción teatral. A juzgar las cosas sin 
pasión, hay que reconocer que el substrato ritual de los dos 
misteriós lo constituyen, en su màxima parte, un conjunto de 
ceremonias simbólicas, que son expresión natural de ciertas 
exigencias psicológicas y actitudes genéricas del alma 
religiosa. Tales exigencias y posturas no tienen mi color 
específicamente propio, sino que reciben su valor concreto y su 
significado del sentimiento y de la fe religiosa que las informa. 
El banquete sagrado, por ejemplo — prescindiendo del 


epopti, se dirigían en procesión a Eleusis para tomar parte en el 
templo de los misteriós, el telesterion, y en las escenas 
simbólicas que les mostraba el hierofante. Estas se componían 
de los Spcópsva, acciones sagradas misteriosas; los Seucvúpsva, 
svmbolos sacros, y los Lsyópsva, palabras misteriosas, en 
prosa o verso, y cantos acompanados por instrumentes 
músicos. El banquete de los epiopti era llamado ciceon, y lo 
tomaban con ceremonias muy raras ( grandes misteriós). 

c ) El secreto riguroso que envolvía el rito entero, y prohibia 
a los mistas revelar a quien fuera lo que habían visto y oído. 

d) Elementos energéticos, como la danza, la embriaguez, la 
exaltación, iluminación improvisada del telesterion, etcètera, 
con lo cual se pretendía enfervorizar, transformar al iniciado, 
despojàndolo en cierto modo del cueipo para revestirlo del 
poder de la divinidad. 

No es difícil observar cómo el ritual eucarístico, que, sobre 
todo en la litúrgia antigua, constituía la parte esencial del cuito 
cristiano, camina paralelo al ritual de los misteriós en sus 
líneas generales, excepción hecha, naturalmente, del 
contenido y significado principal propio de cada uno de 
ellos. El catecúmeno se prepara, mediante una instrucción 
preliminar, con ayunos, exorcismos y, por ultimo, con una 
ablución en el agua, por medio de la cual nace a una nueva 
vida. Solamente el bautizado puede asistir al sacrificio 
eucarístico, a ios santos misteriós, y participar del alimento 
sagrado, el pan y el vino, convertidos en cuerpo y sangre de 
Jesucristo, prenda para él de salvación y de inmortalidad 
feliz. Todo bautizado tiene la obligación de guardar secreto 
sobre los elementos màs importantes de su fe y del cuito. El 
obispo en la celebración de la misa, y especialmente al 
pronunciar en alta voz ante los fieles la oración eucarística, 
hace el recuento de los acontecimientos principales de la 
historia religiosa del cristianismo: la creación del mundo y del 
ser humano, la caída de los primeros padres, el diluvio, la 
promulgación de la ley por medio de Moisès, los beneficiós 
insignes concedidos al pueblo judío, pasando al Nuevo 
Testamento, evoca los episodios de la obra redentora de 
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Cristo: su nacimiento de una virgen, su apostolado terreno de 
caridad, de doctrina, de santidad, y, por último, su pasión y su 
muerte expiatoria para rescatar la humanidad del poder 
del infierno y del pecado. 

Y a las palabras conmemorativas de los grandes beneficiós 
de Dios, el celebrante, conforme al xoúxo iroieíxe de Cristo, 
asocia la acción. Llegado a este momento de su oración, repite 
los actos que Cristo realizó en la última cena y mandó hacer en 
memòria suya. Toma el pan, lo bendice, lo consagra, y hace 
otro tanto con el vino, invocando sobre los elementos 
eucarísticos la acción del Espíritu Santo a fin de que sean 
provechosos a los que de ellos participen. Acabada la magna 
oración, se distribuyen el pan y el vino eucarísticos como 
sagrado alimento a todos los presentes. Evidentemente, en la 
celebración del misterio eucarístico, centro del cuito cristiano, 
Cristo se presenta, en la persona del sacerdote, como el divino 
Protagonista, que renueva ante los suyos el drama redentor. 
Siempre que comiereis de este pan y bebiereis de este càliz, 
anunciaréis la muerte del Senor. No se trata ciertamente de un 
espectàculo naturalístico, sino de un rito simbóli comístico, de 
una verdadera actio ritualis, pero que no se limita a 
conmerorar fríamente el hecho histórico de la vida y muerte 
redentora de Cristo, sino que lo reproduce esencialmente, 
extrayendo de él toda la eficacia santificadora en beneficio de 
las almas. Tal es el misterio cristiano. 

San Pablo es el primero que ha trazado las líneas generales 
del "misterio cristiano." El resume toda su teologia en lo que 
con diversos nombres llama Mysterium Def, Mysterium 
Christi, Mysterium Evangelii, Mysterium fidei, y sencillamente 
Mysterium; entendiendo por "misterio" el plan o designio 
divino en orden a la salvación de la humanidad. Plan 
secreto, impenetrable, concebido ab aeterno por Dios Padre, 
revelado y ejecutado por Jesucristo y para Jesucristo bajo la 
acción del Espíritu Santo. La realización històrica del 
misterio de Dios es llamada por el Apòstol la economia del 
misterio (oiKovopía xon pnaxr|pion), que se ha ido 
desarrollando como un drama divino, teniendo por actores a 


Dios y al ser humano; por protagonista, a Cristo, y como 
objetivo final, la salvación eterna de la humanidad. Por tanto, 
el drama, todo él de fondo soteriológico, tuvo su punto 
culminante en la muerte redentora del Senor. Muerte que viene 
místicamente renovada y eficazmente conmemorada con la 
Coena Dominica, porque así lo dispuso Jesús: Quotiescumque 
manducabais panem hunc et calicem bibetis. mortem Domini 
annuntiabitis donee veniat. Así, pues, el rito eucarístico es la 
celebración cultural del "misterio cristiano." 

Los Padres a partir del siglo II, cuando escriben sobre la 
eucaristia, la ven encuadrada en la misma luz. Es decir, que 
ponen de relieve la oblación sacrifical de Cristo, que se repite 
en la conmemoración del misterio cristiano, esto es, en la 
realización del simbolismo ritual de la misa. 

San Justino afirma que la eucaristia fue instituida en 
recuerdo (siç avúpvscnv) de Cristo; a saber: el pan, en 
recuerdo de la encarnación del Yerbo, y el vino, en 
recuerdo de la sangre derramada por la salud de los 
creyentes. En otro lugar dice que la anamnesis es una 
conmemoración eficaz de la pasión del Salvador, y constituye, 
por lo tanto, un verdadero sacrificio, que él pone en parangón 
con el cuadro ritual de los misteriós de Mitra. 

San Cipriano es bien explicito acerca del caràcter sacrifical 
de la misa: Et quia passionis eius mentionem in sacrificiis 
ó mn ihus facimus — Passió Est Enim Dominí Sacrificium 
Quod Offerimus — nihil aliud quam quod Ule fecit, faceré 
debemus. Scriptura enim dicit: Quotiescumque ergo calicem in 
Commemoratíonem Domini Et Passionis Eius Offerimus, id 
quod constat Dominum fecisse faciamus. Estas palabras 
indican claramente que el sacrificio eucarístico consiste en la 
conmemoración de la pasión del Salvador y que esta 
conmemoración es (bajo forma de rito) la misma pasión. 
Teneos, pues, por una parte, la muerte històrica, cruenta, de 
Cristo, y, por otra, su conmemoración, su sacramentum, es 
decir, una acción ritual que encierra en sí la eficacia del hecho 
histórico, un mysterium. Este es el término que usa ya San 
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Oraciones por todos los hombres (1 Tim. 2:12). 

Beso depaz(Rom. 16:16; 1 Cor. 16:20). 

El presidente, imitando a Cristo, toma el pan y el vino (1 
Cor. 11:23-25; Mt. 26:21-26-27; Me. 14:22-23; Lc. 22:19-20). 

El presidente bendice y da gracias a Dios sobre los 
elementos eucarísticos (1 Cor. 10:16; 11:24). 

El presidente repite lo que dijo Cristo (1 Cor. 11:23-25; 
Mt., Me., Lc.). 

Los fieles responden Amén (1 Cor. 14:16). 

Comunión bajo las dos especies (1 Cor. 10:16-22; 11: 26- 
29; Mt., Me., Lc.). 

Tiene, por lo tanto, excepcional interès para la historia 
litúrgica el estudio detallado de la misa en el período 
subapostólico. He aquí por qué hemos creído necesario tratar 
este tema de propósito, recogiendo de los escritos de los siglos 
I y II todas aquellas noticias que a él se refieren segura o 
probablemente. La reconstrucción de esta arcaica litúrgia nos 
permitirà penetrar íntimamente en la vida de la Iglesia, 
dàndonos la posibilidad de formamos una idea bastante exacta 
y completa del ritual de la misa tal como aproximadamente 
debía de ser, con ligeras diferencias, en Roma y en las 
principales comunidades de Oriente. Ritual todavía de tipo 
único, universal, y, por lo mismo, anterior a las variantes 
regionales, que mas tarde daran origen a las grandes familias 
litúrgicas. 

Los Escritos de San Justino. 

34. Hemos aludido a la descripción de la misa hecha por 
San Justino (+ 165). Es la primera que se encuentra en la 
historia litúrgica, y por la època y el criterio con que fue escrita 
resulta para nosotros fuente preciosa de información. 

San Justino Màrtir nació, hacia el ano 1001-10, en Flavio 
Neapolis (Naplusa de Palestina), de familia pagana. Joven 
todavía, atraído por la filosofia, estudio los diversos sistemas; 
hasta que en el 130, hallàndose en Cesàrea, se convirtió al 


caràcter sacrifical y realístico propio de la eucaristia, del que 
carecen absolutamente los festines paganos —, se halla 
dondequiera, empezando por el cuito judaico. La comida de un 
alimento vivificador es de un simbolismo demasiado natural y 
demasiado rico para no ser, si no inventado, al menos admitido 
y explotado en todos los misteriós. 

Con razón hace notar Prim que el caràcter muchas veces 
orgiàstico, salvaje y sensual de los misteriós paganos distaba 
enormemente de la índole tranquila, mística, de los ritos 
cristianos. Pero advierte también que, por màs que el ritual de 
los misteriós fuese burdo y de poca calidad, el sentimiento que 
animaba a los asistentes era sincero y profundamente 
religioso. "Entrar en contacto, en conversación con Dios, 
aproximarse, entregarse, zambullirse en la divinidad, sentir su 
presencia, tal era el ansia de no pocos hombres de aquel 
tiempo; ansia tanto màs fuerte por el hecho de que la religión 
filosòfica había insistido unilateralmente en la inteligencia y 
sus derechos." 

He aquí por qué los misteriós helénicos, no con sus ritos, 
sino con las exigencias espirituales, que despertaban, sin 
satisfacerlas, en sus adeptos la necesidad y la esperanza de una 
salvación, la conciencia de poder entrar en relación activa con 
la divinidad, la confianza de que un pseudo-Dios salvador les 
consiguiera un beneficio en esta o en la otra vida, 
contribuyeron a crear una mentalidad religiosa, que se 
mantuvo màs cerca del cristianismo que el frío legalismo judío 
y que preparo aquella plenitud de los tiempos en que apareció 
Cristo en todo su esplendor. Casel aplica a los misteriós lo que 
Clemente de Alejandría escribió sobre la filosofia griega, la 
cual precedió y preparo el camino al Evangelio. "Ciertamente 
—escribe Goossens—, si la noción de misterio y de piedad 
mistérica entranase un algo específicamente pagano, desde 
luego seria inaceptable, no pudiéndose compaginar a Cristo 
con Belial, las tinieblas del paganismo con la luz del 
Evangelio. Pero, si se reconoce en los misteriós una forma, una 
actitud de piedad cultural connatural al alma humana, lo 
mismo que la oración y el sacrificio, un eidos, esto es, un tipo 
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de piedad universalmente extendido y realizado tanto en las 
religiones paganas como en el cristianismo, aunque en grado 
diverso según la perfección mayor o menor del cuito, ningún 
inconveniente hay en aplicar a la eucaristia el tipo cultural de 
misterio. La utilidad de este nuevo aspecto eucarístico es clara: 
baste pensar en la imponente tradición patrística, que en él se 
engarza; constituye, ademàs, un tipo cultual sui generis, 
distinto de la oración, de los sacramentos, del sacrificio." 

Sin embargo, es preciso reconocer que la concepción de 
Casel, si bien se halla lo suficientemente fundada para merecer 
toda nuestra atención, habrà de mantenerse dentro de unos 
justos limites para no dar ocasión a peligrosas desviaciones. 


3. La Misa Primitiva. 

Preliminares. 

La secuencia de hipòtesis que de cien y màs anos a esta 
parte han inventado críticos católicos y racionalistas sobre el 
origen y las formas primitivas de la Coena Dominica, se debe 
no sólo a la suprema importància que tiene en la historia del 
dogma cristiano, sino también a la escasez y difïcultad de los 
documentos que nos la han transmitido, y que únicamente ellos 
pueden ilustràmosla. 

Si, a pesar de todo, el cuadro de la litúrgia apostòlica 
presenta obscuridades y lagunas, hemos de reconocer que 
queda iluminada suficientemente con la tradición litúrgica 
algún tanto posterior. Esta en el siglo II, especialmente a través 
de los escritos de San Justino, se nos muestra menos avara de 
dates y bastante rica de interesantes detalles. Y no hay serio 
motivo para sospechar que durante este período subapostólico 
(que puede extenderse hasta el 165 d. C.), con la muerte 
presunta de los últimos discípulos de los apóstoles, íuera 
alterada substancialmente la estructura de la Coena Dominica; 
porque, si prescindimos del àgape, en el cual se injertó en un 
principio, y del cual, como ya dijimos, se separó muy pronto, 


los elementos fundamentales de la eucaristia quedaron 
inimitables. 

Ellos, sin duda, como se trataba del acto esencial del cuito, 
corazón de la vida religiosa de la Iglesia, pudieren sufrir algún 
desarrollo exterior, en el sentido de que las formas rituales 
debieron poco a poco cristalizar en una forma màs ordenada, 
estable y bastante uniforme entre las varias comunidades 
cristianas; sin embargo, llevan todavía visiblemente la 
impronta de simplicidad, espiritualidad y libertad originarias. 
Podemos, por tanto, creer que, a mediados del siglo II, la 
eucaristia se celebraba generalmente conforme al tipo ritual 
que nos describe San Justino, y cuyo esquema concuerda con 
los datos suministrados por los libros del Nuevo Testamento. 
Nos lo demuestra la comparación que sigue: 

Asamblea eucarística en el dia del sol ( Apol. 1:67). 

Lectura de las Memorias de los apóstoles y de los escritos 
de los profetas (1:67). 

Sermón del presidente sobre 1 a s lecturas hechas (1:67). 

Oraciones por cada categoria de personas (1:67-65). Beso 
de paz (1:67). 

Presentación sobre el altar de pan, vino y agua (1:67-65). 

El presidente recita la oración eucarística de consagración 
(1:67-65). 

El pan y el vino son consagrados con las palabras de Jesús 

( 1 : 66 ). 

Todos los presentes dicen Amén (1:65-67). 

Distribución de las especies eucarísticas a los asistentes 
(1:65-67). 

Nuevo Testamento 

Asamblea en el primer dia de la semana para la "fractio 
panis" (Act. 20:7; 1 Cor. 16:1-2). 

Lectura del Evangelio y de las Cartas Apostólicas (2 Cor. 
8:18; Act. 15:30; 1 Thess. 5:27; Col. 4:16). 

Predicación de lapalabra de Dios (Act. 20:7; 1 Cor. 14:26). 
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por un velo. Junto a las gradas que conducían a esta especie de 
santuario estaban los asientos del presidente, de los ancianos y 
del oficiante. Estos estaban vueltos al pueblo, que se colocaba 
en el recinto alrededor del ambón, reservado al lector o 
predicador, separados los hombres de las mujeres. 

El servicio litúrgico en las sinagogas se celebraba el sàbado 
y el segundo (lunes) y quinto (jueves) días de la semana por la 
manana (hacia la hora tercia) contemporàneamente al 
sacrificium iuge del templo, y por la tarde (después de nona), a 
la hora del sacrificium vespertinum. El del sàbado procedia por 
el orden siguiente: 

a) Recitación del "Sifiéma," que comprendía dos 
bendiciones introductorias, seguidas de una especie de Credo, 
compuesto de estos tres pasajes de la Escritura: Deut. 49; 
11:13-21, y Num. 15:37-41, mas una bendición final. 

b) Las ovaciones "Shémoneh Esreh," consistentes en 18 
fórmulas breves de acción de gracias a Dios y de súplicas para 
varias clases de personas. Eran recitadas por el presidente en 
alta voz, y el pueblo, en pie, con la cara vuelta a Jerusalén, 
respondía a cada una de las fórmulas con el Amen. 

c ) La recitación o canto de los Salmos. Quizàs no existió en 
un principio, pero ciertamente sí en tiempo de Cristo. 

d) Lectura de las Escrituras. Se comenzaba leyendo la ley 
de Moisès (dividida a este fin en 164 secciones) y se 
continuaba por los profetas (los profetas propiamente dichos: 
Josué, Jueces, Samuel, Reyes). Este orden de lecturas nos lo 
confirman el Evangelio y los Hechos. 

e) Explicación de la lectura (midràsh), que se hizo 
necesaria por el hecho de que el texto hebreo era ya 
ininteligible al pueblo contemporàneo de Cristo. Naturalmente, 
no se hacia una mera traducción o paràfrasis del texto original, 
sino un verdadero sermón. En efecto, Jesús en Nazaret, 
después de la lectura de Isaías, pronuncio un discurso en 
forma. Lo mismo hizo San Pablo en la sinagoga de Antioquia 
de Pisidia, donde, como forastera, fue invitado a hablar, según 
la usanza. 


cristianismo, "la única filosofia verdaderamente segura y 
provechosa." De Palestina pasó, como maestro, a Efeso y 
después a Roma, donde abrió una escuela de doctrina cristiana, 
que confirmo con la pròpia sangre el ano 165-166. 

En el 152, probablemente en Roma, San Justino dirigió una 
apologia, la primera, al emperador Antonino Pío (138-161), al 
Senado y al pueblo romanos con el fin de deshacer las 
calumnias que circulaban contra los cristianos. Por esto 
describe con gran sencillez cuanto se hacia en sus reuniones, a 
saber, los ritos del bautismo y de la misa dominical, mirando 
no tanto al uso local de Roma cuanto al general de todas las 
comunidades cristianas, pues él las había conocido 
personalmente a través de sus viajes 2 . Su testimonio reviste, 
por lo tanto, un valor excepcional. 

Después de haber tratado sumariamente la moralidad de la 
vida cristiana, Justino pasa a hablar del bautismo (c. 61-64) y 
del ritual eucarístico (c. 65-67). He aquí, a propósito de este 
último, sus palabras: 

"En cuanto a nosotros, después de bautizar al que cree y se 
ha unido a nosotros, lo conducimos ante los hermanos, como 
nosotros los llamamos, al lugar donde se hallan reunidos. Una 
vez juntos todos, rezamos con fervor por nosotros y por el 
bautizado y por todos los demàs que hay en el mundo a fin de 
ser aliados; nosotros, que hemos conocido la verdad, gente de 
buena vida y fieles a los mandatos recibidos, y para merecer la 
salvación eterna. Acabadas las oraciones, nos saludamos 
mutuamente con un beso. Después, al que preside la reunión, 
se ofrece pan y una copa de agua y de vino aguado. El, 
tomando estas cosas, eleva una plegaria de alabanza y glòria al 
Padre del universo en el nombre del Hijo y del Espíritu Santo, 
y da amplias gracias a Dios, que se dignó damos tales dones. 
Cuando el que preside acaba las oraciones y acciones de 
gracias, todo el pueblo presente aclama diciendo Amen. Amen 
significa en hebreo Así sea. " 

Después que el presidente ha dado gracias y todo el pueblo 
ha contestado, los que nosotros llamamos diàconos dan a 
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gustar a cada uno de los presentes el pan, el vino y el agua 
sobre que se dieron gracias y las llevan a los ausentes." 

San Justino hace a continuación una breve y clara síntesis 
de la doctrina eucarística. 

Este alimento es llamado por nosotros eucaristia. A 
ninguno es permitido comer de él, sino a quien cree ser 
verdadero lo que nosotros ensenamos, ha sido bautizado con el 
bautismo de la remisión de los pecados y de la regeneración y 
vive como Cristo manda. Porque nosotros no comemos estas 
cosas como si fueran pan y bebida vulgares, sino de la misma 
manera como Cristo nuestro Salvador, por medio del Verbo de 
Dios, tomó carne y sangre, así también el alimento, hecho 
eucarístico mediante la palabra que viene de El — alimento de 
que nuestra sangre y came se nutren con vistas a la 
transformación —, es, según nos han ensenado, la carne y la 
sangre de Jesucristo encamado. Los apóstoles, en efecto, en las 
memorias que escribieron, y que nosotros llamamos 
Evangelios, nos han referido que a ellos les fue dada esta 
orden: Jesús, tomando el pan dio gracias y dijo: Haced esto en 
memòria mía. Esto es mi cuerpo. Y del mismo modo, tomando 
una copa, dio gracias, diciendo: Esto es mi sangre. Y a ellos 
solos Jesús dio a gustar... Desde entonces, hacemos siempre 
entre nosotros conmemoración de estas cosas." 

Aquí viene la descripción del servicio eucarístico 
dominical, en el cual, a diferencia del anterior, hace alusión a 
la parte introductòria de la misa. 

"En el dia del sol, todos aquellos que viven en las ciudades 
o en los campos se reúnen en un mismo lugar. Entonces se leen 
las memorias de los apóstoles y los escritos de los profetas, 
mientras hay tiempo. Luego, cuando el lector ha terminado, el 
que preside toma la palabra para amonestar a los presentes y 
exhortaries a imitar las hermosas lecciones escuchadas. 
Después nos levantamos todos y entonamos oraciones, y, 
como arriba dijimos, se trae el pan, el vino y el agua, y el que 
preside, eleva oraciones y acciones de gracias según tiene por 
conveniente, y el pueblo responde Amen. Entonces tiene lugar 
la distribución de las cosas eucarísticas a cada uno, y se llevan 


a los ausentes por medio de los diàconos. Los que son ricos y 
quieren dar, dan lo que les place. Lo que así se recauda es 
llevado al presidente, el cual se encarga de socorrer a los 
huérfanos, a las viudas..." 

Estos son los preciosos pormenores referentes a la misa que 
nos da el Apologista, y que nosotros tratamos de analizar 
meticulosamente para poner en evidencia todo su contenido 
histórico-litúrgico, ilustràndolo, cuando sea necesario, con 
otros testimonios contemporàneos. 

Antes de iniciar esta labor es indispensable exponer algunos 
datos en tomo al ritual judaico de las sinagogas por la 
influencia directa que el ejerció sobre el servicio litúrgico de la 
Iglesia primitiva. 

El Ritual Judaico en la Litúrgia 
Primitiva. 

Las sinagogas eran para los judíos los lugares ordinarios de 
instrucción y de oración, estando los sacrificios 
exclusivamente reservados para el templo. Su origen es 
obscuro. Los Hechos parece que las hacen remontar a una 
època bastante antigua. En tiempo de Nuestro Senor había al 
menos una en cada aldea de Judea y de Galilea, como también 
en muchas ciudades del imperio romano. Para fundar una 
sinagoga bastaban, según las tradiciones rabínicas, diez 
personas suficientemente ricas para no verse obligadas al 
trabajo manual. Ellas constituían los llamados 
beméhazzeneseth, hijos de la sinagoga, una especie de cofradía 
con sus priores, que eran tres, llamados arquisinagogos, uno de 
los cuales, primus ínter pares, llevaba la dirección de los 
demàs, miraba por la buena marcha de la sinagoga y presidia 
las reuniones. Había, ademàs, un chazzan, una especie de 
sacristàn, que se ocupaba de la parte material del servicio. 

La sinagoga era una sala rectangular, mas o menos amplia. 
En el fondo, sobre un plano elevado, había algo así como un 
tabernàculo. Era el armario santo (térah), que contenia los 
rollos de la ley y de los demàs libros divinos. Estaba cubierto 
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explícitamente: Die dominica congregati, frangite panem et 
grafias agite, postquam conjessi eritis peccata vestra, ut 
mundum sit sacrificium vestrum. 

San Justino, dirigiéndose a los paganos, no emplea el 
termino cristiano dominica, que habría sido para ellos 
ininteligible; usa el nombre habitual entre los romanos, dies 
solis: Die, qui dicitur, solis, omnium, qui in urbibus, et in agris 
habitant, in unum fit conventus. Nótese cómo, para el 
Apologista, la reunión litúrgica del domingo, por ser oficial, 
reviste casi caràcter jurídico, por lo que merece ser reconocido 
y observado; de hecho, todos tenían empeno en participar 
aunque viviesen lejos: qui in urbibus et in agris habitant, in 
unum fit conventus. San Ignacio en la carta a San Policarpo le 
sugiere incluso que tome nota de los presentes con estas 
palabras: Crebrius conventus fiant; Nominatim omnes quaere. 

También el texto de la Didaché hace suponer una especie 
de obligación en los fieles; y San Ignacio, escribiendo a los de 
Magnèsia, emplea palabras àsperas de censura contra algunos 
de ellos que, con indiferència para el domingo, querían 
mantener la observancia judaica del sàbado. 

41. La reunión litúrgica dominical la presidia por regla 
general el obispo. San Justino, como se dirige a los gentiles, lo 
llama TtposoTCÓç xcov aSsArpcóv, el presidente de los hermanos; 
pero no cabe duda que se trataba del jefe jerarquico de la 
comunidad, es decir, del obispo. En les Hechos, que reflejan 
todavía la incipiente organización de la Iglesia, los liturgos no 
son solamente los apóstoles, sino también los profetas y 
doctores, como en Antioquia y en las comunidades a las cuales 
va dirigida la Didaché. En las cartas de San Ignacio de 
Antioquia, es donde la celebración de la eucaristia se reserva 
expresamente al obispo o a un delegado suyo. Separoitim ab 
Episcopo — escribe — nenio quid Jaciat eorum quae ad 
ecclesiam spectant. Valida eucaristia habeatur illa, quae sub 
episcopo peragitur vel sub eo, cui ipse concesserit... Non licet 
sine episcopo heque baptizare, neque agapen celebrare; sed 
quodcumque Ule probaverit, hoc et Deo est beneplacitum, ut 
firmum et validum sit omne quod peragitur. De estas palabras 


f) La bendición del sacerdote, si estaba presente. Era 
impartida con la mano derecha levantada, pronunciando la 
fórmula prescrita por Moisès. Si faltaba el sacerdote, el 
presidente recitaba una oración final pro pace: Da nobis 
pacem et omni populo Israel.., Tu, Domine, qui beneclixisti 
populo tuo cum pace. Amen. 

g) La colecta por los pobres. Con este acto de caridad se 
terminaba el servicio litúrgico del sàbado. 

El esquema que acabamos de trazar sobre el oficio sabàtico 
de la sinagoga presenta una soiprendente analogia con el 
prologo de nuestra misa ( missa catechumenorum), el 
antiquísimo rito de vigilia. Confrontàndolo con ésta, según nos 
la describe San Justino, tenemos: 

Oraciones de súplica ( Shemoneh Esreh ). 

Salmos. Salmos. 

Lecturas (ley y profetas). Lecturas (ley, profetas, 
Evangelios). 

Sermón. Sermón. 

Bendición del sacerdote pro Oraciones de súplica. 

pace. Colecta por los pobres. Colecta por los pobres. 

Evidentemente, esta uniformidad no se debe a una 
semejanza fortuita, sino a una verdadera continuidad de cuito, 
admitida de intento por los primeros fieles. Estos, como es 
sabido, en Palestina, y, filera de Palestina, en el mundo 
grecoromano, eran reclutados en su mayoría entre el elemento 
judío propiamente dicho o entre la amplia clientela del 
proselitismo; y durante algún tiempo no hay duda que 
continuaran írecuentando habitualmente los piadosos 
ejercicios de las sinagogas. Vemos a San Pablo cómo en Efeso 
interviene casi durante tres meses en la sinagoga con 
asiduidad, disputans ac suadens de regno Del, según dicen los 
Hechos, pero participando entre tanto él y sus discípulos en el 
servicio religioso de aquella colonia judía. 

En lo sucesivo, sin embargo, a medida que el surco que 
separaba a los nuevos creyentes de sus antiguos 
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correligionarios se iba ahondando y la desconfianza de éstos se 
convertia, por fin, en abierta y violenta contradicción, no 
quedaba a los fieles, expulsados de las sinagogas, sino 
refugiarse en sus propias casas y trasladar allà el servicio 
litúrgico, injertando en él todo lo nuevo que importaba el 
espíritu cristiano, esto es, la lectura de los nuevos Libros 
sagrados (Evangelio, cartas apostólicas) y fórmulas de 
oraciones conforme a conceptos mas amplios y generosos. 

Y así sucedió en efecto. El estudio de los documentos 
eclesiàsticos mas antiguos nos revela dos tipos de reuniones 
cristianas en la Iglesia naciente: las eucarísticas, 
exclusivamente reservadas a los bautizados, en las cuales los 
apóstoles, abandonando los sacrificios del templo, realizaban 
la fractio panis, y las que llamaremos alitúrgicas, o sea sin 
celebración eucarística, en las que se continuaba la labor de 
instrucción y de oración, pròpia de la sinagoga, si bien 
renovada con nuevos elementos cristianos. 

A estas últimas, a las cuales podia asistir cualquiera, 
hallamos alusiones en las cartas paulinas, como en la dirigida a 
los de Corinto, donde el Apòstol dice que los fieles se reúnen 
no sólo para la cena del Senor, sino también para la instrucción 
y la oración, el canto de los salmos, la ensenanza, las visiones, 
las profecías: Cum convenitis unusquisque vestrum psalmum 
habet, apocalipsim habet, linguam habet, interpretationem 
habet; omnia ad aedificationem fiant. 

A ello alude también la Didaché cuando recomienda la 
observancia de dos días estacionales, el miércoles y el viernes, 
que siempre fueron alitúrgicos; aluden igualmente pasajes de 
las cartas de San Ignacio, del Pastor de Hermas, y la famosa 
relación de Plinio a Trajano, enviada desde Amyso (Bitinia) el 
ano 114. De estas antiquísimas reuniones, cuyo objeto único 
era la oración, quedan todavía vestigios en algún detalle de la 
litúrgia romana, ambrosiana y mozàrabe. 

Muy pronto, sin embargo, acaso a principios del siglo II, y 
en algunas partes, como en Jerusalén, bastante mas tarde, las 
dos reuniones fueron unidas, manteniéndose, no obstante, 
invariable el caràcter propio de cada una. En Roma, San 


Justino, hacia el 150, describiendo la reunión eucarística 
dominical, del a entender cómo ya hacia tiempo que los dos 
servicios se habían unido. Por lo demàs, como observa con 
razón Semeria, uno y otro tendían espontàneamente a la unión. 
^Qué preparación màs hermosa y lògica podia concebirse para 
la eucaristia que el canto de los salmos y la pia lectura de los 
profetas y del Evangelio? 

La Reunión Litúrgica Dominical. 

40. De las dos reuniones que componían el servicio 
religioso de los fieles, las eucarísticas eran, con mucho, las 
màs importantes. Se celebraban fuera del templo y de las 
sinagogas, en alguna casa privada designada al efecto. En 
Tróade, donde los Hechos recuerdan una memorable fractio 
panis, el lugar era un edificio distinguido, de tres pisos, cosa 
no demasiado común en Oriente. San Justino no da detalles 
acerca del lugar en que se reunia la comunidad de Roma. 

La reunión, por lo menos la que tenia caràcter oficial, se 
celebraba el domingo. Expusimos ya cómo este dia, el primero 
de la semana, vino a substituir para los cristianos al tradicional 
sàbado judío. Esto acaeció sin duda muy pronto, a saber, hacia 
la mitad del siglo I. En Efeso, donde San Pablo escribió a los 
gàlatas y a los corintios, en el 54-58, la pràctica de la reunión 
dominical debía de estar ya en vigor, pues el Apòstol 
recomienda que en aquellas iglesias los fieles, en el primer dia 
de la semana, reúnan alguna limosna para enviaria después a 
los hermanos pobres de Palestina. La función eucarística de 
Tróade, celebrada probablemente en el 56, fue también en 
domingo: Una aufem sabbathi, cum convenissemus ad 
frangendum panern ; por el contexto se deduce fàcilmente que 
no se trató entonces de una reunión extraordinària, motivada 
por la presencia del Apòstol, sino que era el dia acostumbrado 
para la celebración de la eucaristia. 

Podemos, por tanto, creer que, poco después de la mitad del 
siglo I, el domingo era el dia escogido como dia litúrgico por 
excelencia en Asia, Grècia y probablemente en Siria y 
Palestina. La Didaché es el primer documento que lo prescribe 
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sólo a los cuatro Evangelios, como él mismo declara en otro 
lugar, sino también a los demàs escritos apostólicos, Hechos y 
cartas. La clàusula prout tempus fert demuestra a las claras que 
no existia aún un canon que sirviese de norma para la lectura 
de los Libros santos durante la misa. Los judíos lo tenían para 
los libros de Moisès, distribuidos en paraschen, o secciones, y 
para los de los profetas, Haphtare; pero no existe prueba 
ninguna de que su sistema de lectura haya pasado a la Iglesia. 
El libro de tumo se leía desde el principio hasta el fin ( lectio 
continua ) en el códice correspondiente o en los rollos, como se 
hacía en las sinagogas. La duración de la lectura dependía del 
tiempo disponible y de la voluntad de quien presidia la 
asamblea. 

El lector originariamente era escogido entre los fieles 
seglares mas capaces por su cultura para desempenar tal oficio; 
pero muy pronto, por lo delicado de esta función, hubo de 
designarse un individuo fijo entre los mas dignos. Aunque San 
Justino habla solamente de dos lecturas, Antiguo Testamento y 
Evangelios, debían de ser varias, como puede deducirse del 
antiguo oficie de vigilia. El, en efecto, no alude expresamente 
a las cartas de San Pablo, que, sin duda, eran leídas. Hacen de 
ello mención explícita las actas de los màrtires escilitanos en 
Numidia (17 de julio de 180): Saturninas procónsul dixit: 
Quae est, dicite mihi res doctrinarum in causa et religione 
vestra? Speratus dixit: Venerandi libri Legis divinae et 
Epistulae, Pauli Apóstoli, viri usti. 

44. También eran admitidas a los honores de la lectura 
pública, en las asambleas dominicales, las cartas de interès 
general enviadas a la comunidad por cualquier personaje 
insigne. Tal, por ejemplo, fue para Corinto la carta de San 
Clemente Papa, la cual, aun después de muchos anos, se leía 
regularmente en las reuniones eucarísticas. Nos lo atestigua 
Dionisio, obispo de aquella ciudad (c. 166-170), en una carta a 
los romanos, de la que Eusebio nos ha conservado algún 
fragmento: "Hemos celebrado hoy el dia santo del domingo, en 
el cual dimos lectura a vuestra carta; seguiremos leyéndola, así 
como también la que nos dirigió Clemente, rica en recuerdos y 


se infiere que podia haber eucaristías privadas, celebradas, sin 
duda, por sacerdotes en casas particulares, fuera de la 
ecclesia domestica, que era el lugar oficial de reunión para los 
fieles. Sin embargo, San Ignacio las declara invàlidas, es decir, 
ilegítimas, a los efectos del cuito publico, ya que todo acto 
litúrgico fuera de la iglesia y del obispo no puede ser 
agradable a Dios. 

El obispo tenia como asistentes y ministros en la 
celebración de la litúrgia a sacerdotes y diàconos. La Didaché, 
después de haber hablado de la eucaristia, agrega: Constituite 
igitur vobís episcopos et diàconos dignos Domino, donde la 
partícula igitur, como observa Minas, claramente da a entender 
que se precisaban obispos y diàconos para la reunión del 
domingo, esto es, para el sacrificio. También San Ignacio tenia 
en cuenta esta organización jeràrquica y litúrgica al exhortar a 
mantener entre todos la unidad y la concordia: "Ejecutad todas 
las cosas en concordia, permaneciendo unidos al obispo, que 
preside en representación de Dios; a los presbíteros, que 
representan el senado apostólico, y a los diàconos, que me son 
especialmente caros por haber sido revestidos del diaconado 
por Jesucristo." Diríase que San Ignacio, en esta y en otras 
parecidas exhortaciones de sus cartas, tenia delante de su 
mente el cuadro jeràrquico de la celebración eucarística. En 
el centro, sobre el trono, el obispo, como presidente; a sus 
lados, en semicírculo, "da corona espiritual de los 
presbíteros," y luego, "diàconos, que caminan por los 
senderos del Senor." 

Orden de la Misa Didàctica. 

a) Las lecturas. 

Las lecturas, según San Justino, constituían el primer 
elemento de la sinaxis: Commentaria Apostolorum aut scripta 
Prophetarum leguntur. Ellas debían de abarcar los libros del 
Antiguo Testamento, introducidos en la Iglesia con la 

tradición judía, y, ademàs, los del Nuevo Testamento — 
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Evangelios y cartas de los apóstoles — a medida que se 
publicaban y eran conocidos. 

Sin duda, San Justino, al decir scripta Prophetarum 
leguntur, quería significar no sólo los libros proféticos 
propiamente dichos, sino toda la colección canònica del 
Antiguo Testamento, y en primer lugar los libros de Moisès. 
En efecto, debía tenerlos a todos en la misma consideración, ya 
que de todos ellos se sirve igualmente en sus citas de la 
Escritura. 

Expresamente alude San Pablo a una lectura pública de la 
Thorah al recordar, escribiendo a los corintios, el velo con el 
cual se cubrían los rollos de la ley por respeto: Usque in 
hodiernum diem id ipsum velamen in lectione Veteris 
Testamenti manet non revelatum. Mas claramente hace 
referencia en las cartas a Timoteo. Después de felicitarle 
porque desde la infancia se ha familiarizado con los Libros 
sagrados, ispó, ypappaxa (tal era el tirmino técnico entre los 
judíos de la diàspora para designar el Antiguo Testamento), le 
recomienda que se entregue a la Lectioni, exhortationi et 
doctrinae. La lecío, xq avayvcócsi, de que habla el Apòstol se 
refiere evidentemente a la litúrgia, porque avayvóoxqç era el 
tvtulo del lector litúrgico; y la lectura de los libros inspirados 
ayuda sobremanera a la eficacia del ministerio apostólico, 
como él explica en otro lugar: Omnis Scriptura divinitus 
inspirata utilis est ad docendum, ad arguendum, ad 
corripiendum, ad erudiendum in iustitia. Por lo que a Roma se 
refiere, tenemos el testimonio de Hegesipo, que nos transmite 
Eusebio, el cual afirma que cuando visitó en la Urbe al papa 
Aniceto (155-158), allí, como en otras partes, escuchó quae 
per Legem ac Prophetas et a Domino ipso praedicata sunt. 

Las cartas apostólicas, que generalmente iban dirigidas a 
una determinada comunidad de fieles, debían leerse en la 
reunión litúrgica. Cuando los apóstoles decidieron en el 
concilio de Jerusalén la cuestión de la circuncisión, suscitada 
por los judaizantes de Antioquia, enviaron a esta comunidad 
una carta por medio de Pablo, Bemabé, Judas y Sila, los 
cuales, despidiéndose de los apóstoles, se füeron a Antioquia, 


y, congregada la multitud, hicieron entrega de la misiva: leida 
la cual quedaron muy consolados. San Pablo, escribiendo a los 
tesalonicenses, les ruega encarecidamente que su carta sea 
leida a todos los hermanos: Adiuro vos per Dominum, ut 
legatur epistula haec ómnibus sanctis fratribus. 

Sin embargo, a veces tratàbase de una carta circular, que 
debía mandarse también a las comunidades limítrofes, 
probablemente las que formaban parte de la misma provincià. 
En la Carta a los Colosenses, San Pablo recomienda que, una 
vez leído su mensaje, lo pasen a los hermanos de Laodicea y 
procuren que la carta de Laodicea se lea en Colosas. La 
primera Carta de San Pedro cita las diversas comunidades a las 
que debía ser leida: Petrus, apostolus lesu Christi, electis 
advenís dispersionis Ponti, Galatiae, Cappadociae, Asiae et 
Bythyniae. Es de creer, pues, que todos los libros del Nuevo 
Testamento, aunque en su origen escritos para una comunidad 
particular, fueran recogidos y difundidos muy pronto en todas 
las iglesias, no sólo por motivo de la dignidad apostòlica de 
sus autores, sino porque expresamente habían sido designados 
por los apóstoles como "libros sagrados" de lectura para las 
asambleas litúrgicas con el mismo titulo que los libros del 
Antiguo Testamento. En efecto, los Padres de este tiempo los 
conocen y los citan; y, hacia el 160, el autor anónimo del 
llamado "canon muratoriano" los incluye en la lista de los 
escritos que se debían publicaré in Ecclesia populo. 

Entre todos ellos, los Evangelios tenían, sin duda, la 
preferencia. Ya San Pablo, escribiendo en el ano 57 a los 
corintios, del a entender claramente que el Evangelio de San 
Lucas era bastante leído: Hemos mandado con él a aquel 
hermano (San Lucas) conocido en todas las iglesias por su 
Evangelio. Eusebio afirma, fundado en el testimonio de Papías, 
que San Pedro aprobó el Evangelio de San Marcos y 
autorizó su lectura en las iglesias. No es de extranar, pues, 
que San Justino hable de la lectura de los Evangelios como de 
un elemento completamente integrado en el servicio litúrgico: 
Commentaria Apostolorum... leguntur, prout tempus fert. La 
expresión commentaria Apostolorum se refiere ciertamente no 
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A ti sea la glòria por los siglos! 

Te damos gracias, Padre santo, por tu santo nombre, que 
hiciste morar en nuestros corazones, y por el conocimiento, y 
la fe, y la inmortalidad que nos diste a conocer por medio de 
Jesús, tu siervo. 

;A ti sea la glòria por los siglos! 

Tú, Senor omnipotente, creaste todas las cosas para glòria 
de tu nombre y diste a los hombres comida y bebida para su 
sustento a fin de que te den gracias. Nos hiciste gracia de 
comida y bebida espiritual y de vida eterna por tu siervo. Por 
todo esto te damos gracias, porque eres poderoso. 

;A ti sea la glòria por los siglos! 

Acuérdate. Senor, de tu Iglesia; líbrala de todo mal, hazla 

perfecta en tu amor y reúnela de los cuatro vientos, 
santificada, en el reino tuyo que para ella has preparado. 

Porque tuyo es el poder y la glòria por los siglos. 

Venga la Gracia y pase este mundo. jHosanna al Dios de 
David! 

El que sea santo, que se acerque. El que no lo sea, que haga 
penitencia. Maran atha. Amen. 

Con todo esto, si no podemos afirmar de manera cierta que 
poseemos alguno de los himnos antiquísimos, no dejan de 
tener algún viso de verdad algunos escritores modemos que 
ven fragmentos de tales himnos en ciertos pasajes de las cartas 
de San Pablo, donde, sobre todo en el texto griego, se aprecia 
una cadència rítmica innegable. 

Ya es hora de levantaros del sueno, pues nuestra salud està 
ahora mas cercana que cuando creímos. La noche va muy 
avanzada y se acerca ya el dia. Despojémonos de las obras de 
las tinieblas y vistamos las armas de la luz. Y sin duda que es 
grande el misterio de la piedad, que se ha manifestado en la 
came, ha sido justificado por el espíritu, ha sido mostrado a los 
àngeles, predicado a las naciones, creído en el mundo, 
ensalzado en la glòria. 


excelentes amonestaciones." También las cartas de San Ignacio 
a las diversas iglesias del Asia Menor se leían públicamente. 
Lo hace suponer San Policarpo al mandar la colección de las 
cartas de San Ignacio de Antioquia, a los de Filipos: "Os 
enviamos, como es vuestro deseo, las cartas de Ignacio per él 
dirigidas a vosotros y todas aquellas otras que estaban en 
nuestro poder; estan al final de esta carta. De ellas podréis 
sacar un gran íruto, porque estan llenas de fe, paciència y 
edificación cristiana." 

Recordaremos últimamente las cartas encíclicas, con las 
que se comunicaba a las comunidades mas lejanas la noticia de 
algún notable martirio. De esta clase es la carta de los 
cristianos de Esmirna a los hermanos de Filomela para referir 
la muerte gloriosa del obispo de aquéllos, San Policaipo (23 de 
febrero de 155). Al final se recomienda que la lean y la pasen 
después a las demàs iglesias: "Cuando hayàis leído todas estas 
cosas, mandad la carta a los hermanos mas lejanos, para que 
ellos también glorifiquen al Senor, que sabe hacer la elección 
entre sus siervos." jCuan noble entusiasmo debía suscitar la 
lectura de tales cartas en el animo de los primeros cristianos! 

Era natural que los libres de los herejes fuesen excluidos de 
las lecturas en las asambleas cristianas; el autor del canon 
muratoriano los repudia categóricamente: fel enim cum melle 
miscere non congruit. Pero entre las producciones prohibidas y 
las Sagradas Escrituras existia una serie de libros no tan 
claramente definidos, de dudosa autenticidad y de contenido 
mas o menos ortodoxo, que con sus historias noveladas podían 
despertar la sana curiosidad de los fieles. Algunos quizàs 
entraron durante algún tiempo en el uso litúrgico de alguna 
comunidad; pero hay que reconocer que la iglesia de Roma 
fue a este respecto muy circunspecta. El autor del canon 
muratoriano admite entre los libros canónicos el Apocalipsis 
de San Pedro, observando, sin embargo, que quídam ex nobis 
legi in ecclesia nolunt. A propósito del Pastor, de Hermas, 
compuesto nuperrime temporibus nostris in urbe, admite su 
lectura privada, pero lo excluye de la oficial: publicaré vero in 
ecclesiapopulo... nonpotest. 
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b) El canto de los Salmos e himnos. 

Con las lecturas consideramos relacionado el canto de los 
Salmos y de los himnos, elemento litúrgico que nos lo 
atestiguan repetidas veces los escritos apostólicos y que la 
tradición unànime de los siglos posteriores considero siempre 
como parte principal de las vigilias. San Justino no habla de 
esto en la descripción de la misa, pero en otros lugares alude 
con toda certeza; por ejemplo, cuando protesta contra la 
acusación de ateísmo lanzada sobre los cristianos, los cuales 
opificem huiusce uniüersitatis colimus... ac gratum ei animum 
praestantes, rationabiliter Cum Pompis Et Hymnis 
Celebramus. Prescindiendo del himno que, según San 
Marcos, fue cantado por Nuestro Senor y los apóstoles al 
salir del cenàculo, y que probablemente hay que considerarlo 
como una oración de acción de gracias recitada al final del 
banquete pascual, San Pablo tiene un texto clàsico a este 
respecto: No os embriaguéis con el vino — escribe a los efesios 
—, en el cual està la Injuria; sino llenaos del Espíritu Santo, 
hablando entre vosotros con salmos, himnos y cànticos 
espirituales, cantando y salmodiando en vuestros corazones al 
Senor. Como en otro lugar advertimos, estas palabras no 
pueden referirse a un uso directamente litúrgico; aquí el 
Apòstol exhorta simplemente a los fieles a que entretengan su 
espíritu con cànticos sagrados dentro de las paredes de sus 
casas. Sin embargo, hay que admitir que San Pablo habla de 
ello como de cosa bien sabida de los efesios; lo que hace 
suponer que éstos lo tenían como cosa familiar solamente 
porque era una pràctica común en las reuniones litúrgicas. 
Pero, escribiendo a los corintios, el Apòstol alude 
expresamente: Cada vez que os reunís, cada uno de vosotros 
tiene quién un Salmo, quién una ensenanza, quién una 
revelación... 

Son tres los géneros de cànticos litúrgicos a que se alude 
en las cartas paulinas: 

a) Salmos o sea los 150 salmos del Salterio de David, los 
cuales, como ya se ha dicho, pasaron de la sinagoga a la 
Iglesia, y no sólo como texto de oración, sino como 


elemento musical, es decir, revestidos de aquel atuendo 
melódico que los caracterizaba en el servicio litúrgico. 

b) Himnos, cantos métricos de alabanza a Cristo Redentor. 
A estos himnos cristológicos alude varias veces San Ignacio de 
Antioquia. En vuestras reuniones — escribe a los efesios — 
cantàis en unión de corazones a Jesucristo. Ahora bien: cada 
uno de vosotros debe hacer coro, a fin de que, unísono en los 
cantos divinos, mediante la concordia y la unidad, podamos 
cantar himnos todos juntos al Padre por medio de Jesucristo. 
Y en la Carta a los Romanos vuelve sobre el mismo 
pensamiento: No me pidàis otra cosa que ser inmolado por 
Dios..., para que, convertidos en cantores por la caridad, podàis 
entonar himnos al Padre por Jesucristo. Conocido es el texto de 
Plinio en que afirma que los cristianos "acostumbraban, en un 
dia determinado, reunirse antes del alba y cantar 
recíprocamente un himno a Cristo como a Dios" (carmen 
Christo, quasi Deo, dicere). Cuàl fuese este Carmen es difícil 
averiguarlo. Mohlberg ve en él una fórmula de oración a 
modo de letanía, con respuestas del pueblo intercaladas: 
otros, un himno propiamente dicho a Cristo, dividido en 
estrofas, según el tipo del salmo responsorial. 

Un himno de este tipo parece ser, según una sugestiva 
hipòtesis de Peterson, la tan famosa como misteriosa oración 
tercera de la Didaché, la cual, si bien reducida después a una 
oración para recitarse en los àgapes, debió formar parte en su 
origen de un himno cristológico cantado por un solista con 
intervención del pueblo. 

He aquí el texto de esta oración según la división en 
estrofas que propone Peterson: 

Te damos gracias, Padre nuestro, por la santa vina de 
David, tu siervo, la que nos diste a conocer por medio de Jesús, 
tu siervo. 

;A ti sea la glòria por los siglos! 

Te damos gracias, Padre nuestro, por la vida y el 
conocimiento que nos manifestaste por medio de Jesús, tu 
siervo. 
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ministerio verbi instantes erimus, no se puede ciertamente 
excluir a priori que en aquella incipiente organización del 
cuito se haya verificado algún caso de este genero; pero no es 
menos cierto que muy pronto San Pablo se preocupo de 
dictar normas, todas ellas restrictivas del ministerio 
femenino en la iglesia. Véase cómo escribe a los corintios: 
Mulireres in ecclesiis taceant, non enim permittitur eis loqui, 
sed subditas esse, sicut et lex dicit. Si quid autem volunt 
discere, domi viros suos interrogent. Turpe est enim. mulieri 
loqui in ecclesia. Esta, pues, debía ser, según el Apòstol, la 
regla que la mujer tenia que observar en la iglesia, a saber, un 
respetuoso silencio; regla que se hizo definitiva. 

Los famosos Acta Pauli et Theclae, que, como es sabido, 
estuvieron tan en boga durante el siglo II, ponen en escena a 
Tecla, encargada por San Pablo de ensenar la palabra de Dios; 
y sabemos que, en Cartago, algunas mujeres se apoyaban en 
este documento para reclamar el derecho de ensenar y bautizar 
(ad licentiam docenal tinguendique ); pero tal escrito era 
apócrifo, y la autoridad eclesiàstica, como advierte 
Tertuliano, había castigado severamente al presbítero 
asiàtico que lo había compuesto. 

No han llegado a nuestras manos homilías que con 
seguridad podamos atribuir a la època primitiva. Sin embargo, 
los Hechos nos han dejado bastantes muestras interesantes de 
la predicación apostòlica, como el discurso de San Pedro a 
los judíos el día de Pentecostés, el de San Pablo a los judío- 
cristianos en la sinagoga de Pisidia (13:17-41) y el dirigido a 
los gentiles del Areópago de Atenas (17:22-30). El llamado 
Sermón de San Pedro, citado por Clemente Alejandrino, del 
cual quedan algunos íragmentos, no es ciertamente autentico; 
no obstante, se trata de un documento de extraordinario valor 
para conocer los rasgos de la predicación misionera del siglo 
II. 

Puede ser, en cambio, atendible hasta cierto punto la 
hipòtesis recientemente propuesta, según la cual el cuerpo de la 
primera carta de San Pedro fue en su origen una alocución del 
apòstol a los recién bautizados en el día de Pascua. También la 


Tampoco hay que olvidar las írecuentes doxologías usadas 
por San Pablo. También ellas fueron compuestas con sublime 
lirismo y quizàs tienen relación mas probable con la litúrgia 
apostòlica. 

El bienaventurado y solo Monarca, Rey de reyes y Senor de 
los senores, el único inmortal, que habita una luz inaccesible, a 
quien ningún hombre vio ni puede ver, al cual el honor y el 
imperio etemo Amén. 

Entre las composiciones poéticas de origen privado que 
circulaban hacia fines del siglo I en los ambientes cristiano- 
judíos de Egipto y de Palestina, sin entrar quizàs nunca en el 
uso litúrgico, merecen mención especial las llamadas Odas de 
Salomon, descubiertas en 1909 por Harris en un códice 
siríaco. Es una colección de 59 poemas, saturados de un 
profundo simbolismo místico y penetrados de aquellos suaves 
sentimientos de alabanza y gratitud que eran tan frecuentes 
en la primitiva època cristiana. 

c) Càntica spiritualia o sea los cànticos contenidos en los 
libros del Antiguo Testamento, sin contar los Salmos, y los 
compuestos o improvisados en virtud del carisma, es decir, 
bajo una particular moción del Espíritu Santo. Estos 
cànticos fueron màs tarde escritos y aprendidos de memòria. 
San Pablo, en efecto, llama a los carismas TtvsopcmKa o 
7rvsúpaxa.(**) 

De estas odas carismàticas improvisadas, por no hablar de 
los tres cànticos famosos, el Magnificat, el Benedictus y el 
Nunc dimittis, nos han conservado algún ejemplo los Hechos 
de los Apóstoles. Cuando Pedro — Juan, liberados de la 
càrcel, volvieron a la asamblea de los fieles y contaron lo que 
les había sucedido, todos a una oraron así: 

Senor, tú que hiciste el cielo, y la tierra, y el mar, y cuanto 
en ellos hay; que por boca del nuestro padre David, tu siervo, 
dijiste: ,<,Por qué braman las gentes y los pueblos meditan cosas 
vanas? Los reyes de la tierra han conspirado y los príncipes se 
han federado contra el Senor y contra su Cristo. 
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En efecto, se juntaron en esta ciudad contra tu santo siervo 
Jesús, a quien ungiste, Herodes y Poncio Pilato, con los 
gentiles y el pueblo de Israel, para ejecutar cuanto tu mano y tu 
consejo habían decretado de antemano que sucediese. 

Ahora, Senor, mira sus amenazas y da a tu siervo hablar 
con toda libertad tu palabra, extendiendo tu mano para realizar 
curaciones, senales y prodigios por el nombre de tu santo 
siervo Jesús. 

Dicho esto, se conmovió el lugar donde estaban reunidos y 
se vieron todos llenos del Espíritu Santo. Semejante a éste en 
la forma debió de ser el canto que Pablo y Sila, estando en la 
càrcel de Filiaos de Macedònia, entonaron hacia la media 
noche con voz tan potente, que todos los encarcelados lo 
oyeron. También entonces al canto siguió un fuerte terremoto. 
Otros vestigios de las primitivas odas carismàticas quieren ver 
algunos, no sin fúndamento, en la Carta de San Pablo a los 
Efesios (1:314), en la primera a los Corintios (c. 13), el himno 
a la caridad, y en el Apocalipsis (4:11; 5-9 ss.; 11:17; 15:3). 

c) La homilia. 

Conforme a la usanza judía, a las lecturas debía seguir la 
exposición de lo leído, o mas bien, dado que los fieles, a 
diferencia de los judíos, entendían los textos de la Escritura, 
una exhortación parenética. Así lo da a entender San Justino: 
Deinde, ubi lector desiit, autistes oratione admonet et incitat 
ad hace praeclara imitanda. El sermón era propio del obispo; 
éste, en virtud de la ordenación, había recibido el carisma de 
doctor de su iglesia. Los presbíteros podían hablar, pero 
después de él y con su permiso. 

La predicación en la època apostòlica tenia la màxima 
importància. La fe proviene del oído, y el oído, de la palabra 
de Cristo, escribe San Pablo. Nuestro Senor había mandado a 
los apóstoles a evangelizar a todas las gentes, y ellos hicieron 
de la predicación su particular ministerio: Nos vero orationi 
et ministerio verbi instantes crimus; màs aún, el Apòstol 
escribía enfàticamente: Non enirn misit me Christus baptizare, 
sed evangelizare. Los Hechos nos presentan a los apóstoles 


infatigables por difundir por todas partes la semilla del 
Evangelio: por las plazas, en el atrio del templo, en las 
sinagogas de la diàspora y, sobre todo, en las primitivas 
reuniones litúrgicas: Erant autem (los neófitos) perseverantes 
in doctrina apostolorum. Un ejemplo clàsico de este celo 
incansable lo tenemos en el episodio de Tróade, donde San 
Pablo, antes de consagrar la eucaristia, tiene un largo 
discurso, que dura hasta la media noche: disputabat cum eis... 
protraxitque sermorzem usque in mediam noctem. El termino 
disputabat hace suponer que se trató de un sermón 
particularmente animado, con interrupciones de los presentes. 
Esto no debe extranarnos, si se tiene en cuenta que, en la 
Sinagoga, todo el que fuese capaz de hablar podia hacer uso 
de la palabra. 

En la citada Carta a los Corintios, el Apòstol alude 
claramente a una multiplicidad de discursos pronunciados en 
una misma reunión. Dice, en efecto, que al salmo u oración 
sucede, por parte de los hermanos, una instrucción, que 
puede asumir formas diversas según el espíritu que los 
mueva: bien una glosolalía, bien la inteipretación de una 
verdad difícil de comprender, bien una ensenanza de sabiduría 
o bien de ciència. No es fàcil determinar la índole de estos 
géneros de doctrina de que habla San Pablo. Debían abrazar 
ideas generales y aplicaciones pràcticas, como lo vemos en 
sus cartas; quizà eran màs pràcticas que teóricas. Ya sabéis — 
escribe a los de Tesalónica — qué mandatos os di a vosotros 
de parte del Senor Jesús. 

Un texto curioso del Ambrosiàster (h. 375) afirma que, en 
la Iglesia primitiva, el oficio de la predicación era, al menos de 
hecho, desempenado por todos indistintamente: Ómnibus 
ínter initia concessum est et evangelizare, et baptizare, et 
Scripturas in ecclesia explanare; como si también a la mujer, 
cuyos méritos en la actividad misionera durante el siglo I son 
admitidos por todos, se hubiese exigido el ejercer un 
ministerio litúrgico de instrucción religiosa. Aparte de que 
la afirmación del Ambrosiàster està en contradicción abierta 
con la decisión apostòlica referida en los Hechos: Nos vero... 
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4. Don de gobiemo (Kupspvr|mç). 

De muchos de estos carismas conocemos muy poca cosa a 
tan gran distancia de tiempo. Lo confesaba ya San Juan 
Crisóstomo, que, sin embargo, era competència en teologia 
paulina. Algunos carismas (tercera categoria) parecen propios 
de la primitiva època cristiana, cuando no estaba aún 
constituida en todas partes la jerarquia ordinaria. Otros 
(primera categoria) presentan un acentuado caràcter 
litúrgico, y su manifestación debía de sobrevenir 
ordinariamente en las asambleas religiosas de los fieles. 
Cuando el iluminado sentia dentro del alma la emoción 
mística del Espíritu, se, alzaba y con verbo inflamado 
improvisaba un discurso, que podia revestir las formas mas 
diversas: salmo, bendición, càntico, glosolalía. Apenas 
acababa, los fieles exclamaban con él Amen. No es inverosímil 
que muchos de estos cànticos fueran pronunciados, conforme a 
la costumbre oriental, en un estilo elevado, con cadència 
melòdica y rítmica y con un canto màs o menos solemne 
según las circunstancias. La profecia, por ejemplo, se 
adaptaba muy bien al estilo poético y al canto. 

Estos extranos fenómenos, sin embargo, que, por razón de 
aquel conjunto ininteligible y misterioso en que iban envueltos, 
no podían menos de causar profunda impresión sobre los fieles 
y los infieles, se prestaban fàcilmente a abusos y desordenes. 
Estos se dieron particularmente en Corinto, ofreciendo ocasión 
a San Pablo para escribir a aquella iglesia, haciéndole 
interesantes amonestaciones 

Uno de los carismas màs apreciado, pero también de los 
màs críticos, era el de las lenguas, la glosolalía. No tenia por 
objeto la edificación de los fieles, como la profecia, sino la 
oración y alabanza a Dios. Era un discurso que ninguno de 
los presentes entendía, formado màs bien de frases cortadas e 
inconexas que de preposiciones unidas. San Pablo lo compara 
a un estruendo de varios instrumentos o a un sonido de trompa 
confuso. Pero si el glosólalo, durante la comunicación 
extàtica con Dios, alimentaba su propio espíritu, los fieles 
no podían recabar de ello edificación ninguna, a no ser que 


Carta de Santiago y la de San Pablo a los hebreos muestran, en 
gran parte, un caràcter parenético, què las hace asemejarse màs 
a restos de homilías primitivas que a cartas. La Epístola a 
los Hebreos lleva, en efecto, el nombre de Lóyoç xqç 
7to(paKÀr)oí·oiç (** = sermo exhortationis), termino con que se 
designaba en las sinagogas el comentario a las lecturas. 

San Justino declara que la predicación del obispo tenia un 
caràcter eminentemente homilético, en relación con las 
lecturas que el auditorio había escuchado; pero durante el siglo 
I, en plena campana misionera, es cierto que los temas de la 
predicación apostòlica tuvieron que ser mucho màs amplios. 
Los Hechos, al llamarla Lóyoç xou KÚpiou (8:25), Àúyoç xqç 
cuDiqpíaç (13:26), Lo'yoç xqç xqirroç (14:3), Lo'yoç xou 
suayysLíou (15:7), Lóyoç xou axaupoú (1 Cor. 1:18), hacen 
suponer que los motivos cristológicos, como son el 
mesianismo de Jesús, su divinidad, su obra salvífica, fueron 
los temas preferidos. San Pablo subraya ya repetidas veces la 
dignidad de los SiSacncaLoí, citandolos a continuación de los 
apóstoles y profetas; la Didaché los pone en relación con el 
servicio litúrgico. Es cierto que, si el ministerium verbi fue 
siempre sobremanera apreciado en la Iglesia, en aquel tiempo 
debió particularmente reservarse a los obispos, según el 
precepto del Maestro: fe, docete...,\'ds recomendaciones 
insistentes del Apòstol: Predica verbum, argiie, obsecra, 
increpa... in omni doctrina. 

d) Los fenómenos carismàticos. 

Pondremos a continuación algunos datos acerca de las 
manifestaciones carismàticas, que indudablemente formaban 
parte de las sinaxis primitivas, si bien nos es desconocida la 
posición precisa que tuvieron, si es que tuvieron alguna, en el 
servicio litúrgico. Cornelio a Lapide, Duchesne, Ricciotti, las 
colocan inmediatamente después de la cena eucarística. Probst 
cree que con mayor frecuencia se manifestaran en el tiempo 
destinado a las lecturas y a la predicación. Aduce el hecho de 
que los fieles durante las revelaciones y profecías permanecían 
sentados, como era costumbre hacerlo durante la lectura y la 
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predicación, siendo, por el contrario, habitual estar de pie 
durante la oración. 

En confirmación de esto, podria aducirse el hecho de que 
mas tarde, cuando habían ya cesado los carismas como cosa 
ordinaria, el hereje Apeles, discípulo de Marción, para mejor 
enganar a los fieles y hacerles suponer que los dones del 
Espíritu Santo se conservaban intactos en su pequena iglesia, 
solia poner, en lugar de las lecturas, ciertas revelaciones, que 
luego explicaba al pueblo, empleando como mèdium una 
muchacha por él seducida. Nosotros nos inclinamos a creer que 
los carismas se manifestaban principalmente en la primera 
parte de la sinaxis; pero nada impide el creer que se verificasen 
también en otros momentos de la litúrgia, si se veia que 
correspondían mejor a la naturaleza y cualidad de la ceremonia 
que se estaba celebrando. Esto parece indicar lo que mas tarde 
escribía Tertuliano sobre los carismas, que, por gracia 
extraordinària, se manifestaban ínter dominica solemnia en una 
virgen cristiana. 

Los carismas fueron un fenómeno exclusivo totalmente de 
la Iglesia primitiva, a cuya consolidación debían servir sobre 
todo. Jesús había prometido a sus discípulos una efusión tan 
abundante del Espíritu Santo, que podrían vencer las 
dificultades que encontrarían en su apostolado, y en virtud de 
la cual arrojarían los demonios, hablarían lenguas 
desconocidas, curarían los enfermos y harían inocuo el veneno. 
Esta promesa cumplióse el dia de Pentecostes, cuando la 
plenitud de los dones del Espíritu Santo se derramó sobre los 
apóstoles y los primeros fieles, manifestàndose luego 
públicamente con las obras màs portentosas. Y no fue aquella 
una gracia pasajera de un dia, sino que se mantuvo por mucho 
tiempo como vivència ordinaria y común en la Iglesia, 
manifestàndose sus efectos misteriosos en toda clase de 
individuos y en todas las comunidades. 

El centurión Comelio con su familia, Agabo, las cuatro 
hilas de Felipe Evangelista, Judas, Sila, por citar sólo algunos 
nombres, tenían, según afirman los Hechos, el carisma 
profetice o de la glosolalía. Las comunidades de Antioquia, 


Efeso, Roma, Galacia, Tesalónica y Corinto eran, según San 
Pablo, bastante ricas en personas carismàticas, las cuales 
gozaban probablemente no sólo de gran admiración, sino 
también de una cierta prerrogativa jurisdiccional. 

52. Los carismas nos son conocidos especialmente gracias 
a San Pablo, que nos ha dejado de ellos una larga 
enumeración en cuatro lugares de sus epístolas: 1 Cor:12:8-10; 
1 Cor. 12:28-30; Rom. 12:6-8; Eph. 4:11. Atendiendo a su 
finalidad, podemos reducirlos a tres categorías: 

I. Carismas relacionados con la instrucción de los 
fieles 

1. ApÓStol (OOTÓGTOXOÇ). 

2. Profeta (7ipo(pf|iqç). 

3. Doctor (diSàcyKaXoç). 

4. Evangelista (eoayysÀ.iaxf|ç). 

5. Consolador (7tapaKaÀ.cóv). 

6. Discurso de sabiduría (7oyoç oocpíaç). 

7. Discurso de ciència (7oyoç yvcóoscoç). 

8. Discernimiento de espíritus (oicncpímç Txvsopaxcov). 

9. Glosolalía (yXcóooouç ÀaÀd'v). 

10. Interpretación de lenguas (sppqvsía y/uooofóv). 

11. Carismas relacionados con el alivio del cuerpo 

1. Limosnero (psxaSiSoúç). 

2. Hospitalera (eÀ.ecóv). 

3. Atendedor (avxi7f|\|/siç) 

4. Gracias de curación (yapíopaxa íapaxcov). 

5. Obrador de prodigiós (svspyqpaxa anpaxcov). 

III. Carismas en relación con el gobiemo de los fieles 

1. Pastor (7roipf|v). 

2. Presidente (Ttpoïoxapsvoç). 

3. Ministro (òiauavía). 
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sabio en la creación y providente en sustentar lo creado, bueno 
en tus dones visibles y benigno para los que en ti confían. 
Misericordioso y compasivo, perdona nuestras iniquidades, 
pecados, faltas y negligencias. No tengas en cuenta todo 
pecado de tus siervos y siervas, sino purifícanos con la 
purificación de tu verdad y endereza nuestros pasos en 
santidad de corazón para caminar y hacer lo acepto v 
agradable delante de ti y de nuestros príncipes. Sí, joh Senor! 
muestra tu faz sobre nosotros para el bien en la paz, para ser 
protegidos por tu poderosa mano, y líbranos de todo pecado tu 
brazo excelso y de cuantos nos aborrecen sin motivo. Danos 
concordia y paz, a nosotros y a todos los que habitan, sobre la 
tierra, como se la diste a nuestros padres, que te invocaron 
santamente en fe y verdad. Danos ser obedientes a tu 
omnipotente y santo nombre y a nuestros príncipes y 
gobemantes sobre la tierra." 

(C. 61.) "Tú, Senor, (les) diste la potestad regia por tu 
fuerza magnífica e inefable, para que, conociendo nosotros el 
honor y la glòria que por ti les fue dada, nos sometamos a 
ellos, sin oponermos en nada a tu voluntad. Dales, Senor, 
salud, paz. concordia y constància para que sin tropiezo el 
ejerzan la potestad que por ti les fue dada. Porque tú, Senor, 
Rey celeste de los siglos, das a los; hijos de los hombres glòria 
y honor y potestad sobre las cosas de la tierra. Endereza tú, 
Senor, sus consejos conforme a lo bueno y acepto en su 
presencia, para que, ejerciendo en paz y mansedumbre y 
piadosamente la potestad que por ti les fue dada, alcancen de ti 
misericòrdia. A ti, el solo que puedes hacer esos bienes y 
mayores que ésos entre nosotros, a ti te confesamos por el 
Sumo Sacerdote y protector de nuestras almas ; Jesucristo, por 
el cual sea a ti glòria y magnificència ahora y de generación en 
generación y por los siglos de los siglos. Amén." 

La oración de letanía terminaba con el beso de la paz. Sin 
embargo, San Justino lo recuerda solamente en relación con la 
litúrgia bautismal (c. 65). Los fieles daban al neófito el beso 
de fratemidad, símbolo del vinculo espiritual que en adelante 
lo ligaba a la comunidad cristiana, se daba también en la 


otro pneumàtico o el mismo glosólalo declarase los 
sentimientos experimentados durante el èxtasis. Esto 
precisamente quiere el Apòstol que se haga. Nadie haga uso 
del don de lenguas en la reunión pública si no hay alguien 
capaz de dar la interpretación, para que no aparezca la Iglesia a 
los ojos de los infieles como una reunión de locos. Ademús, 
por el mismo motivo, los profetas y glosólalos no hablen a la 
vez, sino por tumo, y, si alguno de los que escuchan recibe 
de Dios una particular inteligencia al respecto, déjesele 
hablar y que el otro guarde silencio. Y el Apòstol termina 
recomendando en todo el orden y la templanza: Omnia autem 
honeste et secundum ordinem fiant. 

53. Los carismas, por lo menos en sus formas principales, 
se mantuvieron en la Iglesia como cosa ordinaria casi durante 
todo el siglo II. De ellos hablan con frecuencia los Padres de 
aquel tiempo. El Pastor, de Hermas (hacia el 140), traza así la 
figura del carismatico: 

Cuando un hombre poseído del Espíritu divino llega a una 
reunión de hombres justos (la Iglesia) que tienen fe en el 
Espíritu divino y en aquella reunión de las personas justas se 
hace una súplica a Dios, entonces el àngel del espíritu 
profetice, que esta junto a él, hinche a aquel hombre, y así, 
henchido del Espíritu Santo, habla el individuo a la 
muchedumbre conforme lo quiere el Senor. 

San Ireneo da también testimonio de fenómenos 
carismaticos de revelación y glosolalía: "Oímos en la iglesia a 
muchos hermanos que tienen los carismas profetices y hablan 
lenguas de todas clases mediante el Espíritu, revelan las 
conciencias y exponen los mas altos misteriós de Dios." 

San Justino recuerda todavía los carismas profetices que 
algunos fieles poseían en su tiempo; pero no parece que los 
tenga en mucho aprecio ni que los considere cosa muy común. 
Y es que, al evolucionar el pensamiento católico, al 
estabilizarse la jerarquia y determinarse mejor las 
disposiciones litúrgicas, estos dones espirituales 
necesariamente tenían que cesar. San Pablo lo había 
anunciado. El Espíritu permaneció siempre en la Iglesia; pero, 
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abandonadas las vías extraordinarias, se limitó a comunicarse a 
través de los medios ordinarios, los sacramentos. 

e) Las letanías y el ósculo de paz. 

54. Después del sermón, que se escuchaba estando 
sentados, venia una oración en común, recitada de pie: 
Postea... — escribe San Justino — consurgimus simul omnes, 
precesque fundimus. Era la conclusión del oficio de la vigilia y 
la transición al rito eucarístico propiamente dicho. El 
Apologista en la primera recensión explica con detalle la 
índole v los fines de esta oración: "El recién bautizado es 
conducido desde el baptisterio a aquellos que llamamos 
hermanos, reunidos para recitar oraciones en común tanto por 
nosotros mismos cuanto por el bautizado y por todos aquellos 
que se hallan esparcidos por el mundo, a fin de que Dios nos 
haga dignos de obrar el bien, de obedecer a sus mandatos y 
obtener así la salvación eterna." Era, pues, una serie de 
invocaciones, a modo de letanías, calcadas sobre el modelo de 
las dieciocho bendiciones ( Shemoneh Esreh) recitadas en el 
servicio litúrgico de las sinagogas y del templo, aunque con 
contenido estrictamente cristiano. 

Fue probablemente San Pablo quien determino el orden y la 
pràctica de tales invocaciones en la Iglesia primitiva, de donde 
pasó después a todas las liturgias así de la misa como del 
oficio canónico. El texto clàsico a este propósito se halla en 
Tim. 2:13: Recomiendo, pues, ante todo que se hagan súplicas, 
oraciones, votos, acciones de gracias por todos los hombres; 
por vosotros tj por las autoridades constituidas, a fin de que 
podamos llevar una vida pacífica y tranquila en completa 
piedad y castidad; porque esto es cosa buena y grata a los 
ojos de Dios, nuestro Salvador. San Justino las llama 
"oraciones comunes," queriendo significar que todos los fieles 
las recitaban al unísono o, mejor, que tomaban parte en ellas, 
respondiendo a las fórmulas pronunciadas por el celebrante 
con una aclamación suplicante. 

Los últimos capítulos de la primera carta de San Clemente 
Romano a los corintios, según testimonio unànime de los 


críticos, contienen una magnífica fórmula litúrgica de 
oración, de letanía, calcada precisamente sobre los diversos 
temas de oración insinuados en el texto paulino. Se 
encomienda a los fieles para que perseveren; a los paganos, 
para que se conviertan; a los pobres, a los débiles y a los 
enfermos; y se concluye con la oración por las autoridades 
todas. He aquí el texto: 

(C. 59.) "...Mas nosotros seremos inocentes de este pecado 
y pediremos con ferviente oración y súplica al Artífice de todas 
las cosas que guarde integro en todo el mundo el número 
contado de sus escogidos por medio de su amadísimo Hijo 
Jesucristo, por el que nos llamó de las tinieblas a la luz; de la 
ignorància, al conocimiento de la glòria de su nombre, 
principio de la vida de toda criatura. Abriste los ojos de 
nuestro corazón para conocerte a ti, el solo Altísimo en las 
alturas, el Santo que reposa entre los santos. A ti, que abatés la 
altivez de los soberbios, deshaces los pensamientos de las 
naciones, levantas a los humildes y abatés a los que se exaltan. 
Tú enriqueces y tú empobreces. Tú matas y tú das vida. Tú 
solo eres bienhechor de los espíritus y Dios de toda carne. Tú 
miras a los abismos y observas las obras de los hombres; 
ayudador de los que peligran, salvador de los que desesperan, 
criador y vigilante de todo espíritu. Tú multiplicas las naciones 
sobre la tierra, y de entre todas escogiste a los que te aman, por 
Jesucristo, tu Hijo amado, por el que nos ensenaste, 
santificaste y honraste. Te rogamos, Senor, que seas nuestra 
ayuda y protección. Salva a los atribulados, compadécete de 
los humildes, levanta a los caídos, muéstrate a los necesitados, 
cura a los enfermos, vuelve a los extraviados de tu pueblo, 
alimenta a los hambrientos, redime a nuestros cautivos, da 
salud a los débiles, consuela a los pusilànimes; conozcan todas 
las naciones que tú eres el solo Dios, y Jesucristo, tu Hijo, y 
nosotros, tu pueblo y ovejas de (tu) rebano." 

(C. 60.) "Tú has manifestado la ordenación peipetua del 
mundo por medio de las fuerzas que obran en él. Tú, Senor, 
fundaste la tierra; tú, que eres fiel en todas las generaciones, 
justo en tus juicios, admirable en tu fuerza y magnificència, 


82 


83 



colectivo, es preciso admitir que tales oblaciones estaban 
sujetas a determinadas reglas disciplinares. "Cada uno de 
vosotros — concluye el pontífice — en su pròpia línea dé 
gracias a Dios, conservando limpia la conciencia y respetando 
la regla establecida en su servicio." 

b) La plegaria eucarística. 

58. Colocados los dones sobre la mesa del altar, el 
presidente recita sobre ellos la sole mn e plegaria eucarística. 
Esta era la "Plegaria" por excelencia; mas aún, la única 
plegaria del rito eucarístico, la que le conferia su fisonomia y 
su significación. ^Cómo era esta fórmula venerada, que en los 
labios de los apóstoles y de los obispos, sus discípulos, hacía 
revivir sacramentalmente, en medio de los fieles, a la persona 
divina del Maestro? Nosotros no la conocemos y acaso jamàs 
fue escrita, pues, salvo el esquema esencial que nos ha 
transmitido la tradición litúrgica, su forma se dejaba a la 
improvisación del celebrante. No obstante, podemos 
determinar sus líneas fundamentales. 

a) Esta plegaria existia efectivamente ya en la època 
apostòlica. San Pablo, amonestando a los corintios para que no 
tengan comunicación con los ídolos comiendo cames a ellos 
inmoladas, escribe: Cal ix benedictionis, cui benedicimus, 
nonne communicatio sanguinis Christi estl Et panis, quem 
frangimus, nonne communicatio corporis Christi estl. En este 
texto, el verbo so^oyoopsv — benedicimus, quiere 
evidentemente significar una oración de alabanza y de acción 
de gracias a Dios pronunciada sobre el càliz. Lo mismo dígase 
de la frase "romper el pan". Un buen israelita nunca se permitía 
"romper el pan" sin hacer una oración antes y después. La 
eulogía del càliz y la del pan (sobrentendida) son, por tanto, 
sinónimas de. No se sigue de esto que San Pablo hable de dos 
oraciones eucarísticas distintas, para el pan y para el vino, si 
bien originariamente puede que existieran; afirma solamente 
que el pan y el vino efectúan la participación del fiel en el 
cuerpo y en la sangre de Cristo mediante una fórmula 


litúrgia dominical ordinaria? San Justino no lo dice; pero 
probablemente es un silencio que nada significa. Porque no es 
infundada la conjetura de que el abrazo fratemo fuese habitual, 
en este momento de la misa, ya en las comunidades primitivas. 
Era un acto de cordialidad que los judíos acostumbraban 
hacer antes de un banquete de importància. San Pablo lo 
inculca frecuentemente al final de sus cartas; y no tanto como 
una manera de saludo, sino mas bien como un rito de 
caràcter litúrgico. De hecho lo llama siempre "ósculo santo": 
Saludaos mutuamente con el ósculo santo; saludad a todos los 
hermanos con el ósculo santo. 

Según algunos, el ósculo de paz en la època primitiva se 
daba indistintamente a hombres y mujeres. San Justino, en 
efecto, no hace a este respecto ninguna reserva. Otros no lo 
creen probable, porque desde un principio debió estar en vigor 
el sistema judaico de separación entre hombres y mujeres en 
las asambleas cristianas. 

El Orden de la Misa Sacrifical. 

a) La oblación. 

56. En este punto comienza el sacrificio, la acción 
eucarística propiamente dicha, que en San Justino conserva 
todavía indiscutiblemente aquellos elementos primordiales y 
simples que debía de poseer en las sinaxis eucarísticas de la 
edad apostòlica. Se llevan las ofrendas para el sacrificio: pan y 
vino; el presidente da gracias a Dios; bendice los dones 
pronunciando sobre ellos las palabras de la institución; 
distribuye el pan y el vino consagrados entre los presentes. 
Estas fases sucesivas del ritual eucarístico son las mismas que 
recuerdan los escritos del Nuevo Testamento, y, como dijimos, 
hacen referencia todas directamente al rito inaugurado por 
Jesús en la última cena. Puede decirse que la sencillez y la 
coordinación de las mismas es perfecta. 

Analizando, sin embargo, las dos descripciones de la misa 
hechas por el Apologista, debemos distinguir dos formas de 
oblación. La primera, en relación con el bautismo, comprende 
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el pan, el vino y una copa de agua: Deinde antistiti fratrum 
adferturpanis etpoculum aquae et vini aqua mixti. San Justino 
es el primero en mencionar el empleo de una copa de agua en 
la litúrgia bautismal; este uso fue confirmado poco mas tarde 
por la Traditio, y de él ha quedado huella en el sacramentarlo 
leoniano. La copa, según la Traditio, se le ofrecía al neófito 
antes de la comunión del vino, y tenia un signifícado 
simbólico, como el hecho de beber leche y miel; quería 
simbolizar la purificación interior del alma, mientras la del 
cueipo se realizaba mediante el agua de la fuente bautismal. 

La segunda forma, la normal, comprendía solamente pan y 
vino aguado: Ubi precaví desiimus, panis adjertur et vinum et 
aqua. El agua se menciona aquí porque servia para rebajar el 
vino. Sin duda era éste un uso que traía su origen de la 
última cena, en la cual Nuestro Senor, conforme a las 
prescripciones rabínicas, había obrado de esta forma en el 
banquete pascual. San Justino es el primero que atestigua esta 
tradición en la misa; después de él encontramos una alusión a 
lo mismo en el famoso epitafio de Abercio de Hieràpolis (c. 
170), en el Asia Menor: Pides ubique me duxit adposuitque 
cibum ubique piscem e fonte... vinum optimum habemus, 
Mixtum, ministramus cum pane. 

La teoria de Hamack y de otros, que pretenden que los 
elementos del sacrificio en San Justino fueron sólo pan y agua 
y que el uso del vino en la eucaristia no se admitió hasta el 
siglo III, es, como demostramos arriba, absolutamente 
destituida de fïindamento. 

El traer el pan y el vino al altar se hacía, según el 
Apologista, sin pompa ninguna; todavía es un acto sencillo, 
ministerial, ejecutado por los diàconos, especialmente 
encargados de este servicio. Ellos preparaban la cantidad que 
fuese suficiente para la comunidad de los presentes y ausentes. 
Por tanto, la expresión Jrangere panem de los Hechos, de San 
Pablo, de la Didachéy otras semejantes de San Justino hay que 
entenderlas, como es obvio, no de un solo pan, sino de varios. 
A confirmar esto vienen dos pinturas existentes en la 


habitación de Lucina, en el cementerio de Calixto, y que se 
remontan a los primeros anos del siglo II. 

En ellas se representa dos veces un pez, que descansa sobre 
un terreno pintado de verde y adosado a un cesto lleno de 
panes, el cual del a ver, tras las mimbres con que està un vaso 
de vidrio lleno de liquido rojo, que evidentemente debe de ser 
vino. En uno de los canastos, los panes son cinco, y llevan, en 
la parte alta, una pequena corona; en el otro son seis, y no 
llevan signo especial alguno. Algunos quisieron ver en estas 
pinturas una alusión al milagro de la multiplicación de los 
panes y peces, y quizàs sea así; pero la ampolla de vino indica 
con toda evidencia que su finalidad principal es representar 
los elementos eucarísticos. 

Juntamente con los elementos eucarísticos, £se hacían 
también ofrendas de otro genero? San Justino no hace la 
menor alusión, pero sin duda que las había. La Didaché las 
recomienda con gran interès a los fieles, a fin de que sirvan 
para el mantenimiento de los profetas y, en todo caso, de los 
pobres: Omnes primitias provenientes e torculari àrea et 
bobus atque ovibus sumes et dabis primitias prophetis... sin 
auiem non habetis prophetam, date pauperibus. Sin embargo, 
no supone que tuvieran relación con el servicio litúrgico, 
mientras que en Roma debían tenerlo, como mas tarde lo dice 
la Traditio. 

San Clemente Romano en la Carta a los Corintios tiene una 
pàgina interesante acerca del orden que han de observar los 
fieles en la presentación de las ofrendas. Según Reville, era 
esta cuestión la que había movido a una parte de ellos a 
rebelarse contra sus presbíteros. En realidad, nada sabemos 
sobre las causas de tal conflicto. San Clemente se limita a 
defender el derecho divino de la jerarquia ífente a los seglares, 
tanto màs en las cuestiones relacionadas con el cuito. 

Cuando San Clemente habla de las oblaciones que deben 
hacerse en el tiempo y lugar prescriptos por Jesús, quiere 
referirse, sobre todo, a los dos elementos de la eucaristia, el 
pan y el vino. Aunque no puede verse en sus palabras una 
alusión, que seria la primera, a un rito litúrgico de ofertorio 
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Verbum Precationis ab eo ortum, traducen estas palabras: 
"Mediante una palabra (fórmula) de oración proveniente del 
Verbo". San Justino, pues, querría decir aquí que, así como 
Jesucristo se encarno por virtud del Logos. así, por la palabra 
que de El proviene, al ser pronunciada en la oración de la 
Iglesia, el alimento con que se nutren los fieles se convierte 
en su cuerpo y en su sangre. 

Pero cabe preguntar: Esta oración transformadora del Logos 
es la fórmula de la institución usada por El en la última cena, y 
que, como observa San Justino, es siempre repetida por 
nosotros, o bien es toda la plegaria eucarística entera, cuyo 
núcleo central constituyen las palabras de la institución? Esta 
segunda hipòtesis es la mas probable; sin embargo, el 
Apologista hace ver claramente cómo toda la eficacia de 
aquella "fórmula de oración" se deriva de las palabras de la 
institución. 

En realidad, ninguno de los evangelistas contiene las 
palabras textuales que pone San Justino; solamente San Pablo 
tiene una fórmula casi idèntica. Ahora bien: esto da pie para 
suponer que el Apologista, como hace en otros casos, haya 
citado de memòria las palabras pronunciadas por Nuestro 
Senor, limitàndose a resumir su substància; o bien — y esto 
puede ser una conjetura igualmente plausible — que San 
Justino se haga eco de aquella tradición oral, litúrgica, 
apostòlica, conforme a la cual se fijó màs tarde la 
narracción de la institución en las diversas liturgias así 
orientales como occidentales. En efecto, es sabido que, de 
todas las redacciones que poseemos, ninguna se atiene 
rigurosamente a la letra de la Escritura, por màs que sean 
uniformes entre sí, en sus líneas generales. En este segundo 
caso, el testimonio de San Justino seria del màs alto valor 
litúrgico. 

c) ^Admitía también una forma de anamnesis? La respuesta 
no puede ser màs que afirmativa. San Pablo la ordena 
expresamente: Quotiescumque enim manducabitis panem hunc 
et calicem Domini bibetis, mortem Domini annuntiabitis donee 
veniat. Después de El, la Epistula Apostolorum (hacia el 130- 


eulógica; esto es, con término màs apropiado, eucarística, 
que es la anàfora. 

b) Era una oración solemney prolongada. Lo recuerda San 
Justino: Antistes preces cum gratiarum actionibus pro üiribus 
sursum mittit. La forma verbal avajíépTrsv (eleva) y el inciso 
pro viribus (**ooq òóvagiç aúxco) quieren indicar que el 
presidente predicaba con todo el fervor de su espíritu, y, por 
tanto, en un estilo elevado, con fraseologia rítmica, pròpia de 
la oratoria, y no sin énfasis, e incluso con una modulación 
particular de la voz. Acerca de la longitud de esta oración, el 
mismo Apologista escribe en la primera recensión: Quibus ille 
(se. antistes) acceptis (se. donis) laudem et gloriam Patri... 
sursum mittit et gratiarum actionem... ProLixe instituit. En 
esta època también el gnóstico Marco, según dice San Ireneo, 
pretendía consagrar una pseudoeucaristía con una larga 
oración. Si la anàfora contenida en las Constituciones 
apostólicas pudiera considerarse como un ejemplo detallado 
del desarrollo del tema de la primitiva anàfora, podríamos 
asegurar que ésta duraba media hora larga; en efecto, se 
requiere ese tiempo para declamaria convenientemente. 

El tema de la anàfora primitiva nos lo insinúa San Pablo en 
el texto arriba citado: Calix... cui benedicimus, etc. La 
ideologia, derivación directa de una fórmula judaica semejante 
del ritual de la Chaburah, pero completamente renovada en la 
forma y en el contenido, conforme a la institución de Cristo, 
era una oración de alabanza a Dios, de glorificación de sus 
atributos y de acción de gracias por sus beneficiós. Tal 
debía ser también la anàfora primitiva. San Justino nos da una 
idea anàloga de ella. Hecha la presentación de los dones, el 
presidente laudem et gloriam Patri universorum, per ncmen 
Filii et Spiritus Sancff, sursum mittit et gratiarum actionem 
pro eo, quod hisce ab eo dignati sumus, prolixe instLtuit. La 
anàfora es, pues, en substància, el desarrollo de un tema 
teológico y cristológico; en él se proclaman las perfecciones 
de Dios, uno en tres personas, y se celebran los grandes 
misteriós de la creación, encarnación y redención obrados 
por su Hijo unigénito. Mejor todavía alude al contenido de 
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esta oración San Justino en su Dialogo cuando escribe: "La 
ofrenda de harina era figura del pan eucarístico que Nuestro 
Senor Jesucristo nos mandó consagrar en recuerdo de su 
pasión...; a fin de que demos gracias a Dios, ya por haber 
creado el mundo y cuanto en él se encierra para el hombre, ya 
por habemos librado del pecado en que nacimos, ya por haber 
destruido de modo absoluto el principado de las potencias 
enemigas." 

En la segunda recensión de la misa y en algún otro pasaje 
de la Apologia, San Justino, refiriéndose siempre al contenido 
de la anàfora, distingue en ella dos elementos: las oraciones y 
las eucaristías. No parece que las primeras constituyeran una 
nueva fórmula de intercesión, ya que ésta seria entonces 
repetición de la plegaria litànica dicha poco antes. 
Probablemente los dos términos se refieren en conjunto al tema 
general de la anàfora, la cual, por el caràcter carismàtico que 
asumía en los labios del celebrante, tocaba los diversos campos 
del eucologio. 

Pero quizàs, analizando detenidamente los escritos del 
Apologista, podamos precisar mejor el contenido de la 
primitiva oración consagratoria. 

a) i Contenia el trisagio? Ciertamente no. El Sanctus, como 
observa Cagin, así como el preàmbulo de la alabanza angèlica 
que ordinariamente le acompana, no cabe duda de que es una 
interpolación introducida en la gran Plegaria, cuya trayectoria 
lògica desvia en cierto modo. Si hubiera formado parte de 
dicha oración, San Justino lo habría advertido. Por 
consiguiente, no puede considerarse autentico el dato del Líber 
pontificalis que atribuye su institución al papa Sixto I (132- 
142): Hic constituit, ut intra actionem, sacerdos incipiens 
populo hymnum decantaret: sanctus, sanctus, sanctus 
Dominus Deus Sabaoth, etc. Con todo, el caràcter de himno 
colectivo del Sanctus halla correspondència y confirmación 
plena en un pasaje de la primera carta de San Clemente: 

"Nuestra glòria y nuestra confianza sean en Dios; 
sometàmonos a su voluntad; consideremos cómo le asisten y 
sirven a su querer toda la muchedumbre de sus àngeles. Dice, 


en efecto, la Escritura: Díez mil miríadas le asistían y mil 
millares le servían y gritaban: Santo, santó, santó es el Senor 
de los ejercitos; llena està la creación entera de su glòria. 
También nosotros consiguientemente, conscientes de nuestro 
deber, reunidos en concordia en un solo lugar, llamemos 
fervorosamente a El como de una sola boca, a fin de llegar a 
ser participes de sus magníficas y gloriosas promesas." 

Estas últimas expresiones muestran que San Clemente no 
pretendía sólo evocar el Sanctus de Isaías, sino que tenia 
presente el uso litúrgico. Por tanto, es preciso admitir que 
aquí se trata, sí, de un canto colectivo, pero todavía extrano a 
la anàfora. Del mismo modo que el Tersanctus era familiar a 
los judíos porque formaba parte de su litúrgia matinal, debía 
serio también a los cristianos. Agios, agios, agios, sine 
cessatione, es frase que leemos en las actas de Santa Perpetua, 
a fines del siglo II. 

b) Comprendía ciertamente las palabras de la institución. 
Sobre esto, San Justino es explicito. "Nosotros —dice— no 
ingerimos estas cosas (los dones consagrados) como si fueran 
pan y bebida vulgares; sino que de la misma manera que 
Jesucristo, nuestro Salvador, por medio del Verbo de Dios 
tomó carne y sangre, así también el alimento, hecho eucarístico 
mediante una palabra de oración que proviene de él, nos han 
ensenado que es la came y la sangre de Jesucristo encamado. 
Los apóstoles, en efecto, en las memorias por ellos escritas, y 
que llamamos Evangelios, nos han referido que recibieron este 
mandato: Jesús, tomando el pan, dio gracias y dijo: Haced esto 
en memòria mía; éste es mi cueipo. Y del mismo modo, 
tomando una copa, dio gracias, diciendo: Esta es mi sangre. Y 
a ellos sólo dio a participar...; desde entonces hacemos siempre 
entre nosotros conmemoración de estas cosas." 

En este pasaje, el inciso "de la misma manera que 
Jesucristo, por medio del verbo de Dios," etc., es muy 
discutido. Los críticos màs modemos ven en las palabras per 
Verbum Dei Incarnatus I. C. el Yerbo personal de Dios, el 
Logos; es el sentido màs conforme a la doctrina de los 
Padres màs antiguos; y en el segundo miembro paralelo, per 
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escribe: Orationem vero dominicam idcirco mox post precem 
dicimus, quia mos apostolorum fuit, at ad ipsam solummodo 
orationem oblationis hostiam consecrarent. 

Mucho discuten los liturgistas sobre qué quiso decir San 
Gregorio con estas palabras. La mayor parte las entienden en 
su sentido màs obvio, esto es, que los apóstoles consagraban 
la eucaristia con la oración dominical. Pero tal afirmación, 
de suyo extrana, mucho màs en boca de San Gregorio, choca 
con el sentido lógico de la reforma, ya que. si él creia que los 
apóstoles consagraban con el Pater noster, debía haber 
substituido con él la plegaria eucarística (el canon). Otros 
tratan de salvar la dificultad puntuando la frase de esta 
manera:... ad ipsam solummodo orationem oblationis, hostiam 
consecrarent, o bien refiriendo el termino ipsam orationem no 
al Pater noster, sino a la plegaria; sin embargo, queda siempre 
el mismo contrasentido. Probablemente la explicación màs 
aceptable es una de las que propone Lambot, quien sugiere la 
interpretación de la palabra consecrarent en el sentido de 
frangerent; o, si no, dar a la preposición ad el significado de 
juntamente. En este segundo caso, San Gregorio vendria a 
decir que los apóstoles consagraban la eucaristia con la 
fórmula tradicional transmitida por Cristo, acompanada 
antes o después por la recitación del Pater noster. 

Hay que observar, sin embargo, que, si originariamente 
pudo ser ésta la pràctica de muchas comunidades 
orientales, Roma debió ignoraria, ya que ni San Justino ni la 
Traditio dicen una palabra de ello. 

66. Los panes offecidos y consagrados se debían dividir 
para poder distribuirlos entre los fieles. La frase frangere, 
panem, que se encuentra con tanta írecuencia en los escritos 
apostólicos con un significado ya técnico, sinónimo de 
eucaristia, no perdió su significado real primitivo, el de 
designar la división del pan a fin de ofrecerlo a los invitados, 
Ademàs, el modo de hacer esta operación ya entonces debía 
recordar aquel sentido sacrifical que encontramos ya en San 
Pablo: (cueipo) que serà Despedazado por vosotros. Por eso, 


140) viene a confirmar por vez primera lo mismo: "Y vosotros 
celebràis así el recuerdo de mi muerte, esto es, la Pascua." San 
Justino habla tres veces del recuerdo de la pasión, que se 
renueva al celebrar la cena eucarística, y usa precisamente los 
términos característicos de la anamnesis. 

d) En cuanto a la existència de una epiclesis y a su 
naturaleza, es necesario remontamos a la mentalidad de los 
primeros escritores cristianos. Estos, como atribuían al Logos 
y no al Espíritu Santo la obra de la encarnación, por 
analogia atribuían a El la concepción de la eucaristia. Esto 
lo vemos en San Justino. No hay que creer, sin embargo, que la 
epiclesis se presentarà entonces formulada con las expresiones 
precisas y tajantes que màs tarde tuvo. 

A juzgar incluso por algunos textos algo posteriores a San 
Justino, la epiclesis primitiva debió consistir, màs que en una 
fórmula, en la entonación de gran parte de la anàfora con el fin 
de invocar, por obra del Logos o del Espíritu Santo, el 
poder de Dios sobre la oblación de la Iglesia para realizar 
la transformación prodigiosa de los elementos eucarísticos. 
Durante la anàfora, y constituyendo su punto culminante, se 
recitaban las palabras de la institución, acabadas las cuales la 
eucaristia estaba hecha. En el siglo II, el momento preciso de 
la consagración no se había impuesto aún a la atención 
especulativa de los escritores. Ahora bien, la epiclesis, en el 
sentido arriba expuesto, debía formar parte, sin duda, de la 
plegaria primitiva. 

Todavía podemos preguntamos si ésta no abarcaba, 
ademàs, una invocación "para consumar el misterio de la 
muerte de Cristo en la unión de El con su cuerpo místico (los 
fieles)," según la oración que Cristo había dirigido al Padre en 
la última cena: ut sínt unum, ut sint consummati in unum. La 
hipòtesis es sugestiva, pues brota espontàneamente de aquel 
simbolismo eucarístico que ya San Pablo había ilustrado, y al 
que se alude repetidas veces en los escritos primitivos, donde 
la eucaristia es considerada en función de la caridad y de la 
unidad eclesiàstica. La epiclesis contenida en la Traditio 
(216) desarrolla sobre todo. este pensamiento. De todas 


96 


93 



formas, San Justino guarda silencio absoluto al respecto. En 
cambio, hace mención de otro concepto, que acaso servia para 
concluir la anàfora, y que està en relación con la idea epiclética 
mencionada. Lo hallamos en el Dialogo con Trifón. Después 
de enumerar los beneficiós divinos derramados sobre los seres 
humanos, a cambio de los cuajes le tributan ellos oraciones e 
himnos de alabanza, anade: "y nosotros le pedimos que nos 
haga nacer a la inmortalidad por causa de la fe con que 
hemos creído en El." Nos inclinamos a ver en estas palabras 
un reflejo del contenido de la anàfora, que probablemente 
terminaba con una aspiración vehemente del cielo. La 
eucaristia era prenda o garantia de inmortalidad. Lo había 
dicho Jesús, y los escritos primitivos se hacían eco gustoso 
de este pensamiento. Frangentes panera unum — escribía San 
Ignacio de Antioquia — qui est Pharmacum Immortalitatis; y 
la Didaché: Gratías tibí agimus, Pater Sancte..., pro scientia, 
fide et Immortalitate, quam indicasti nobis per lesum puerum 
tuurn. 

63. La plegaria consagratoria concluía, finalmente, con una 
doxología trinitaria. Es lógico suponerlo, por màs que San 
Justino nada diga de ella, por lo que él mismo afirma en tomo 
al tema de la anàfora, orientado a la glorificación de la 
Trinidad. Por lo demàs, todos los textos de alguna 
importància que conservamos de los primeros siglos, 
comenzando por las cartas de San Pablo y, màs tarde, todas las 
anàforas, tienen un final doxológico màs o menos extenso. 
Valga como ejemplo contemporàneo a la època de la Apologia 
aquella con que San Palicarpo, atado al patíbulo, concluyó su 
última oración: "Por tanto, joh Dios! te doy gracias por todo; te 
bendigo, te glorifico por medio del etemo y celestial Pontífice, 
Jesucristo, tu Hijo amado, por el cual a ti, con El y con el 
Espíritu Santo, sea la glòria ahora y por todos los siglos 
futuros. Amén." Cuando el presidente acaba la solemne 
oración, todos claman diciendo: "Amén." Era un acto de 
adhesión plena a los sentimientos expresados por el celebrante 
y una profesión de fe en la divina eficacia de las palabras 
sacramentales. El "amén" como aclamación litúrgica 


después de una eulogía era una antigua costumbre judaica, 
que pasó desde el tiempo de San Pablo al ritual de las 
reuniones cristianas. 

De cuanto llevamos dicho acerca de la plegaria 
consagratoria en San Justino, se deducen las siguientes 
importantes conclusiones: 

1. a Que la institución eucarística realizada por Cristo forma 
el centro alrededor del cual se desarrolla todo el rito y da 
por sí solo fundamento y motivo de su celebración; 

2. a Que la litúrgia descrita por el Apologista no acusa 
novedad ninguna, sino que se presenta como expresión de 
una tradición dogmàtica y litúrgica de mucho tiempo atràs 
establecida, pacíficamente poseída y difundida por igual en 
las comunidades por él conocidas; 

3. a Que la Iglesia en la oración consagratoria exponía los 
puntos principales de su doctrina con respecto a Dios y a 
Jesucristo; era. pues, una praedicatio, como màs tarde se 
llamó a la anàfora, o, si se quiere, una profesión de fe publica y 
común; 

4. a Que la oración consagratoria era entonces, como hoy 
dia, la oración sacrifical, pronunciada por el obispo, como 
jefe y portavoz de la comunidad, según la concepción 
auténticamente monàrquica y litúrgica de la Iglesia, y el acto 
eucarístico, por consiguiente, un acto eminentemente social y 
corporativo. 

c) La comunión. 

65. Dolger, fundàndose en dos pasajes paulinos — Rom. 
8:15; Gal. 4:6 —, cree que, desde la època apostòlica, los 
neófitos antes de recibir la comunión recitaban, juntamente 
con los fieles, la oración dominical, como después fue uso 
común en la Iglesia. La hipòtesis no tiene nada de inverosímil; 
màs aún, halla confirmación en algunas expresiones de San 
Gregorio Magno en su famosa carta a Juan de Siracusa. 
Queriéndose él justificar de haber ordenado se hiciera la 
recitación del Pater noster inmediatamente después del canon, 
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CONCLUSIÓN. 

Llegados al termino de esta resena, en la que hemos 
procurado tratar sintéticamente el ritual eucarístico de la 
època apostòlica y subapostólica, inventariando todos los 
textos que pueden contribuir a esclarecer cada uno de sus 
aspectos, se impone una conclusión: hay que reconocer la 
autenticidad substancial de misa Ortodoxa. El método 
históricocrítico que hemos seguido nos ha permitido 
remontamos, salvo un lapso de unos veinte anos, hasta sus 
mismos orígenes, esto es, hasta Cristo, autor de la eucaristia. 
Sus formas esenciales se las dio El mismo, y los apóstoles 
las recibieron de sus manos y las tradujeron en un ritual, 
cuyas líneas fundamentales reflejan fielmente la voluntad 
del divino Fundador. 


se rompia, no se cortaba el pan. San Ignacio de Antioquia, lo 
dice expresamente: panem unum. 

Poseemos una representación gràfica de la fracción del pan 
en un famoso fresco, llamado Fractio panis, descubierto por 
Wilpert, y que se remonta a los primeros anos del siglo II. Se 
halla en Roma, en un cubículo llamado capilla Griega, del 
cementerio de Priscila. Representa el momento en que el 
oficiante, teniendo ante sí un càliz con dos asas, parte el pan 
consagrado para darlo en comunión, juntamente con el vino, a 
los fieles. 

Dividido el pan en pequenos trozos, todos reciben la 
comunión bajo las dos especies: según San Justino, la 
distribuyen los diàconos: lam vero postquam autistes gratias 
egit et omnis populus acclamavit, ii qui apud nos vocaniur 
diaconi, unicuique eorum, qui adsunt, distibuunt gustando, 
panem et vinum et aquam de quihus gratiae actae sunt. No nos 
dice la relación del Apologista cuàl era el rito de la comunión; 
pero podemos deducirlo de un fragmento de carta de Dionisio 
de Corinto (165170). Este, escribiendo al papa Sixto I (132- 
42), le había expuesto el caso de un fiel suyo que, habiendo 
sido bautizado por los herejes, solicitaba ser rebautizado. "El 
caso es —dice Dionisio— que este tal ha asistido 
frecuentemente a la eucaristia, ha respondido con los demàs 
"Amen," se ha acercado a la mesa extendiendo las manos para 
recibir el sagrado alimento, ha ingerido el cueipo y la sangre 
de Jesucristo; £cómo iba yo a rebautizarlo?." El pan 
consagrado se recibía, pues, en las manos, estando de pie. 

Sólo los bautizados podían acercarse a la comunión. San 
Justino lo afirma expresamente: "Este alimento lo llamamos 
eucaristia. De él solamente pueden participar lícitamente los 
que creen en la verdad de nuestra doctrina, han sido 
purificados con el bano del perdón de los pecados y de la 
regeneración y viven conforme a los mandamientos de Cristo." 

Por tanto, a los herejes y los penitentes no eran admitidos a 
la eucaristia. De los docetas escribe San Ignacio de Antioquia: 
"Se abstienen de la eucaristia y de la oración (es decir, de las 
reuniones eucarísticas y de las simplemente eucológicas), 
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porque no creen que la eucaristia es la carne de nuestro 
Salvador, Cristo Jesús, que padeció por nosotros y fue 
resucitado por el Padre." 

Los elementos consagrados se distribuyen no sólo a los 
fieles presentes, sino también a los ausentes. Los diàconos 
tienen la misión de llevar la eucaristia a domicilio. 

La eucaristia debía, pues, conservarse en un lugar 
apropiado. Cabe preguntar si fïiera del templo se llevaba bajo 
ambas especies. Probablemente no, sino sólo bajo la especie de 
pan. Con el nombre de "ausentes" hemos de entender, en 
primer lugar, los enfermos o los legítimamente impedidos, y 
después, las personas de alguna consideración aunque 
estuvieran lejos. A éstas se llevaba la eucaristia en senal de 
comunión. Según San Ireneo, el uso estaba ya en vigor a 
mediados del siglo II. Sabemos que el papa Víctor (193-203) 
continuo mandando la eucaristia a los obispos de Asia a pesar 
de su disensión sobre la fecha de la Pascua. Es bastante 
probable que el envio de las hostias consagradas, llamadas 
después por los latinos fermentum, se introdujera por imitación 
de una costumbre pagana anàloga. Cuando alguno ofrecía un 
sacrificio y lo consumaba comiendo las carnes inmoladas, 
enviaba parte de ellas a quien por ventura no había podido 
asistir, significàndole así que lo había tenido presente en el 
sacrificio. 

^Seguia a la comunión una acción de gracias? Los 
documentos mas antiguos no hacen alusión ninguna, pero no 
puede excluirse absolutamente. Cristo al final de la cena 
recitó con los apóstoles un himno. 

Muchos críticos relacionan con la comunión la tercera de 
las tres oraciones contenidas en la Didaché, y que 
transcribimos mas arriba, consideràndola como acción de 
gracias después del banquete agàpico. 

d) La colecta en favor de los pobres. 

69. Consumado el sacrificio con la comunión, la función 
litúrgica había terminado. Pero desde un principio se había 


introducido la piadosa costumbre de cerrar la sinaxis con un 
acto de caridad cristiana, recogiendo limosnas voluntarias a 
beneficio de los pobres locales y de las comunidades 
cristianas màs necesitadas. La costumbre tenia antecedentes 
en la Sinagoga, donde se hacía una colecta semejante al final 
del servicio litúrgico. 

San Pablo recomienda frecuentemente se hagan colectas en 
favor de la iglesia de Jerusalén. A los corintios les pide en 
particular que lo hagan todos los primeros días de la semana, 
esto es, en la reunión eucarística que debía celebrarse 
regularmente el domingo. "En cuanto a las colectas por los 
santos —escribe—, hacedlas vosotros como lo he ordenado a 
las iglesias de Galacia. Todo primer dia de la semana, cada uno 
de vosotros separe y vaya reuniendo en casa lo que le parezca 
para no esperar a hacer las colectas cuando yo llegue." 

Y en la Carta a los Romanos habla de estas colectas que él 
había llevado a los hermanos de Jerusalén, a quienes tanta 
satisfacción habían proporcionado. También en Roma, según 
testimonio de San Justino, los fieles acostumbraban a ser 
generosos en estas limosnas para los pobres. Después de 
describir la sinaxis dominical, anade: "Los que son ricos y 
quieren dar, dan lo que tienen por conveniente. Lo que de esta 
forma se recoge, viene presentado al presidente, el cual se 
encarga de socorrer a los huérfanos y a las viudas, a los que se 
encuentran en necesidad por causa de enfermedades u otros 
motivos, a los encarcelados y a los extranjeros que estan de 
paso; en una palabra, a todos los menesterosos." 

Que estas palabras del santo apologista eran verdaderas y 
que en Roma era tradicional aquella costumbre benèfica, nos lo 
atestigua un fragmento de carta escrita a los romanos por 
Dionisio, obispo de Corinto, hacia el ano 175. En ella, 
Dionisio alaba a los romanos por su antiquísima costumbre, 
iam inde ab ipso religionis exordio, de ser caritativos en 
socorrer a los pobres; costumbre que el papa Sotero (y 182) 
había estimulado todavía desplegando su inagotable caridad 
para con todos los hermanos. 
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Nótese ademàs que, según la nomenclatura eclesiàstica 
antigua, el vocablo missa no servia para indicar 
exclusivamente la despedida de la misa, sino de todos los 
oficios litúrgicos. La Peregrinado, después de haber descrito el 
oficio matinal de las laudes, que termina con la bendición del 
obispo, agrega: Et sic fit missa. Casiano habla del monje que 
llega tarde al coro y espera a la puerta congregationis missam, 
el final de la reunión. San Benito, al disponer el orden de la 
salmodia nocturna, a cada hora concluye et missae sunt, o 
también et fiant missae; esto es, como explica a propósito de 
las completas, Benedictione, missae sunt. 

La despedida litúrgica antiguamente comprendía toda una 
serie de oraciones por las diversas categorías de personas que 
eran despedidas, a las cuales, como sucedía en Jerusalén, el 
obispo o el superior impartia la bendición recitando una 
colecta pontifical o sacerdotal. La oratio super populum de los 
antiguos sacramentarios, que todavía hoy se recita en las misas 
feriales de Cuaresma, es una de ellas. Por eso, la missa, 
guardando estrecha relación con la benedictio, vino a ser 
pronto sinónimo de ésta. El concilio de Cartazo del 390 
prohibe al sacerdote reconciliaré quempiam publica missa, 
esto es, con la bendición que acompanaba normalmente a la 
reconciliación. He aquí cómo probablemente el sacrificio 
eucarístico, que es una bendición transformadora del pan y 
del vino, llegó a asumir, según conjetura de Jungmann, el 
nombre de missa o missae. 

Después se usó también en singular, missa, con idéntico 
significado. 

No es fàcil averiguar quién fue el primero en utilizar este 
término como apelativo especifico del sacrificio cristiano. 
Ordinariamente se indica el pasaje citado de San Cesàreo de 
Arles. Pero mucho antes que él, quizàs pueda aducirse una 
carta de San León (+ 461), en la cual aconseja a Dióscoro de 
Alejandría que celebre una segunda misa, si alguna vez no 
basta una sola para que todos la puedan oir: si unius tantum 
missae more sen’ato, sacrificium oferre non possint. Muchos 
opinan que, cuando el sacramentarlo leoniano repite, al 


Parte II. 

La Misa Romana. 


1. Nomenclatura, Clasificaciones y 
Divisiones de la Misa. 

Nomenclatura de la Misa. 

En la tradición litúrgica, el sacrificio eucarístico recibió 
nombres diversos. 

Durante la primera època cristiana, en conformidad con la 
lengua hablada a la sazón, hallamos términos griegos: KÀúmç 
xou àpxov, fractio panis; KopuxKo'v óetuvov, Coena dominica; 
Euyapioxía gratiarum actio, eucharístia; Àaxoupyía, litúrgia; 
este último término, sin embargo, no pasó a la nomenclatura 
latina, mientras que entre los orientales llegó a ser y 
permaneció hasta hoy el nombre clàsico de la misa (litúrgia de 
Santiago, de San Basilio, etc.). En el siglo III, los grandes 
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escritores latinos de Àfrica Tertuliano y San Cipriano usan 
indistintamente oblatio simplemente, o también, en su forma 
verbal, offerré sacrificium, dominicum (convwium ), unidos 
írecuentemente con un epíteto calificativo, como divina 
sacrificia, dominica solemnia. Dominicum era también el 
termino que se usaba en Roma. Novaciano reprende al 
cristiano que, después de haber asistido a la misa y llevado 
consigo el pan consagrado, dimissus e dominico et adhuc 
gerens secum, ut assolet, eucharistiam, se apresura a 
frecuentar las diversiones lúbricas del circo. Mas tarde, Etèria, 
San Agustín e Inocencio I (416) emplean, para significar la 
misa, la palabra sacramentum ; de ahí el nombre dado en Roma 
al código de las oraciones de la misa: Líber Sacramentorum o 
Sacramentarium; pero semejante expresión no tuvo nunca 
gran aceptación. 

La denominación romana fue actio. Los términos actio, 
agere (y, por analogia, facere, operari ), estaban admitidos en 
el lenguaje litúrgico pagano para significar un acto cultural 
cualquiera, y particularmente el sacrificio. El lenguaje cristiano 
adopto la misma fraseologia con sentido anàlogo. Ago fide tua, 
dice San Ambrosio a Teodosio disponiéndose a celebrar; agere 
missas (Víctor Vítense); aguntur omnia Legitima, id est offert 
( Peregrinatio ); Vigiliae agantur (Regla de San Benito); pero 
sobre todo se empleó el termino actio para designar la misa. In 
qua (basílica) agitur, escribe San León a Dióscoro de 
Alejandría para decir que en ella se celebraba el sacrificio. El 
sacramentario leoniano abunda en expresiones similares: Da 
fidelibus tuis in sacra semper Actione persistere... Sit, nobis, 
Domine, operatio mentís et corporis caeleste mysterium, ut 
cuius exequimur Actionem, sentiamus affectum. El gelasiano, a 
su vez, adopta la misma terminologia; baste citar el titulo con 
que encabeza la plegaria de la consagración: Canon actionis, 
que podemos traducir exactamente por formulario del 
sacrificio. 

La palabra missa (forma contraída de latinidad, de missió = 
despedida), que hallamos al fin del siglo III en el poeta 
cristiano Comodiano, fue empleada antes en sentido litúrgico 


por San Ambrosio para significar no la misa, en el sentido 
moderno de la palabra, como muchos han afirmado, sino la 
despedida ritual del templo de aquellos que no podían 
asistir a los divinos misteriós. El santo Obispo, en una carta a 
Marcelina en que le cuenta las violencias de que ha sido objeto 
en Milàn por parte de los arríanos, refiere que, mientras estaba 
catequizando en el baptisterio de la basílica Porciana (era en la 
manana del domingo de Ramos), se le notifico que los 
arrianos intentaban ocupar la iglesia. En la confusión 
consiguiente, los fieles que acudieron indignados secuestraron 
a Càstulo, sacerdote arriano. "Yo no me moví... — escribe San 
Ambrosio, ego mansi in munere —, hice despedir a los 
catequizàndose, missam (competentium = catequizandos) 
faceré coepi. Dum ofjero (in basílica), raptum cognovi a 
populo...et orare in ipsa oblatione Deum coepi ut subveniret... 
Aquí el verbo coepi, unido a las dos frases missam facere y 
orare in ipsa oblatione, expresa simplemente la voluntad de 
realizar una acción, como si dijera: missam feci, oravi... Deum. 
No es exacto, pues, afirmar que San Ambrosio sea el primero 
que usó la palabra missa para designar el santo sacrificio. 

En Oriente por la misma època, y con idéntico 
significado de despedida, se encuentra la palabra missa 

muchísimas veces en la Peregrinatio de Etèria. Esta, a veces, 
concreta mejor el significado de la palabra anadiéndole luego 
la preposición de: missa facta fuerit de Cruce, de Anastase, de 
ecclesia. También San Agustín tiene, con el mismo 
significado, una frase repetida írecuentemente: Ecce post 
sermonem jii missa catechumenorum, manebunt fideles. Este 
término, por lo demàs, se usaba todavía corrientemente al final 
del siglo V para indicar el fin o disolución de cualquiera 
asamblea, no sólo sagrada, sino también profana. Así lo 
atestigua Avito de Viena, en el Delfinado (+ 518): In ecclesiis 
palatiisque sive praetoriis missa fierí pronuntiatur cum 
populus ab observatione dimittitur. Es la forma clàsica latina 
del mittere senatum, praetorium, convivium, que tiene la 
significación de disolver la reunión del senado, del ejército o 
de los comensales. 
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formularios comunes, distribuidos según las diversas 
categorías de santos, obispos, confesores, màrtires y vírgenes. 
Es extrano, en cambio, que los evangeliarios mas antiguos no 
contengan trozo ninguno que pueda servir para un común 
cualquiera; sólo comienzan a encontrarse después del siglo 
VIII. Los textos de las misas que constituyen el actual 
Commune sanctorum son substancialmente los que figuraban 
en el gregoriano original, tornados de misas propias anteriores, 
desaparecidos después, sin saberse por qué, del sacramentario 
del papa Adriano, pero restablecidos en el suplemento 
compilado por Alcuino, que anadió bastantes fórmulas, 
derivadas de las ocho misas del gelasiano antiguo. He aquí la 
serie, con la indicación de la fuente y del puesto que ocupan en 
el misal romano: 

Unius Apostoli. 

Ulurim o rum Apostolorum. 

Unius Martyris. 

Ulur im o rum Martyrum. 

Unius Confessoris. 

Plurimorum Confess. 

Virginum. 

Vigilia de San Andrés, Santos Felipe y Santiago, San 
Menas (11 noviembre), Santos Felicísimo y Agapito (6 
agosto), San Silvestre (31 diciembre), Santos Proceso y 
Martiniano (2 julio). Santa Àgueda (5 febrero), Vigilia de un 
apòstol, Santos Felipe y Santiago. 

Martyris non Pontificis. 

Plurimorum Martyrum (II) 

Confessoris Pontificis (I). 

Santos Proceso y Martiniano (2 julio). 

Virginum (I). 

Un procedimiento anàlogo se echa de ver en el antifonario 
romano con los textos para el canto de la misa. Los de la 
vigilia de los apóstoles fueron tornados de la primera misa de 


comienzo de cada formulario de misa, el titulo ítem alia, se 
sobrentiende missa, o sea, ítem alia missa. 

Misas del Tiempo, de los Santos, del 
Común de los Santos. 

La misa, atendiendo al formulario que le asigna la litúrgia, 
se divide en: 

a) misas del tiempo; 

b) misas de los santos; 

c) misas del común de los santos; 

d) misas votivas. 

Las misas del tiempo. 

Llàmanse misas del tiempo o temporal les formularios 
compuestos para las fiestas de Nuestro Senor que forman parte 
oficialmente del ano eclesiàstico y para aquellos días, sean 
domingos o ferias, admitidos en la òrbita de los dos grandes 
ciclos litúrgicos: el Adviento, que precede a la Navidad, y la 
Cuaresma y Quincuagésima pascual, que preparan y prolongan 
la fiesta de Pascua, El conjunto de tales formularios constituye 
una serie de misas, que ocupan en el misal la primera y la mas 
importante sección, titulada Proprium de tempore. En el 
ordinario de la misa primitiva, las particularidades relativas a 
las pocas fiestas del ciclo entonces litúrgicametne reconocidas 
— Pascua y Pentecostés — debían ser mínimas. En estos días, 
la misa, y mas concretamente el tenor de la plegaria 
consecratoria, era el mismo que se recitaba todos les 
domingos. Solamente el canto del salmo responsorial y las 
lecturas tenían alguna actualidad; pues es probable que, en 
lugar de la iectio continua ordinaria, el celebrante hiciera leer 
los pasajes de la Escritura que recordaban expresamente el 
acontecimiento conmemorado, y sobre les cuales él en la 
homilia llamaba la atención de los fieles. 

De formularios particulares de misa no puede hablarse 
antes del siglo V, es decir, antes de que el desarrollo litúrgico 
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enriqueciera el ordinario de la misa con aquella variedad de 
fórmulas — ya por parte del celebrante (colecta, secreta, 
prefacio variable, Hanc igitur variable, communió), ya de la 
schola (antífona ad Introitum, gradual, antífona ad ojfertorium, 
ad communionem ) —, en las cuales podia reflejarse el 
pensamiento característico de la fiesta. Mas todavía, Probst ha 
tratado de demostrar que el papa Dàmaso (366-384) fue el 
autor de tales importantísimas innovaciones. Estas 
efectivamente, hayan sido o no de este papa, fïieron el punto de 
partida de una inmensa evolución litúrgica. Con todo (ya 
tratamos de esto en particular en el volumen anterior), no hay 
que creer que la formación del temporal fuese obra ni de un 
solo papa ni de un solo siglo; abarcó un largo período, que va 
desde el siglo V, època de la organización de la Cuaresma y 
del Adviento, por lo menos hasta el siglo IX, con la 
compilación de los formularios para algunos domingos que 
hasta aquel tiempo no lo tenían; sin contar que las misas de no 
pocas fiestas posteriormente instituidas, como la Santísima 
Trinidad, el Corpus Christi, la Transfiguración, el Sagrado 
Corazón, la Preciosísima Sangre, etc., tienen un origen mucho 
mas tardío. 

De todas formas, adviértase que, mientras en Oriente el 
influjo de las fiestas movibles se del ó sentir sólo en el cursus 
de las lecturas y de los cantos, en Occidente, salvo el caso de 
las liturgias galicanas, tal influjo penetro también en las 
oraciones propias del sacrificio y, en algún caso, en el mismo 
canon. 

Las misas de los santos. 

En cuanto a las misas en honor de los màrtires — los 
primeros que recibieron un cuito litúrgico —, que la Iglesia 
romana comenzó a celebrar desde el siglo III, debemos repetir 
aquí cuanto arriba hemos dicho. La conmemoración 
aniversaria de los santos se limitó originariamente al oficio 
de la vigilia, que se celebraba en el martyrium, donde 
reposaban sus restos, y se concluía con el santo sacrificio, 


durante el cual se leía la relación de sus gestas y se 
proclamaban solemnemente sus nombres en los dípticos. 

Los primeros ejemplos de formularios propios ( sanctorale ) 
se encuentran en el leoniano, el cual para algunos màrtires mas 
ilustres presenta una colección verdaderamente extraordinària 
de dichos formularios: veintiocho para los Santos Pedro y 
Pablo, catorce para San Lorenzo, ocho para los Santos Juan y 
Pablo. En total son veinticinco las fiestas de santos provistas 
de formulario propio, en el cual, sin embargo, casi nunca se da 
el nombre del santo conmemorado, limitàndose a exaltar el 
martirio que padeció. El gelasiano aumentó hasta sesenta y 
cuatro el número de las misas de santos propias; en éstas, en 
cambio, el compilador tuvo cuidado de indicar siempre el 
nombre, acaso para evitar el peligro, fàcil en el siglo V con el 
gran desarrollo del cuito de los santos, de que se tributase cuito 
a personas que o nunca existieron o no lo merecían. Este temor 
explica el hecho de que, mientras en el leoniano hallamos 41 
formularios genéricos de misas para las fiestas de los màrtires 
y dos para las de confesores — es decir, un primer embrión del 
Commune Sanctorum —, el gelasiano trae apenas ocho, todos 
de màrtires. De esto no se debe concluir que el Commune 
sanctorum haya precedido cronológicamente al Proprium; 
pero es probable que, al crearse los formularios propios de 
algunos santos màs ilustres, se sintiera la necesidad de 
componer otros genéricos, quizàs para uso y comodidad de las 
iglesias menores o de los sacerdotes menos letrados. 

Las misas del común de los santos. 

Formas primitivas de Commune sanctorum se encuentran 
también en otros antiguos libros litúrgicos. El leccionario de 
Wurzburgo (s. VI-VII) contiene cinco lecturas especiales in 
natalitiis sanctorum, sin màs detalles, porque el santoral era 
todavía bastante escaso. Ademàs, a continuación de las fiestas 
de los santos màs antiguos pone un cierto número de lecturas, 
tituladas in natali ubi sufra, que pueden adaptarse a otros 
personajes de la misma categoria. Màs tarde, el comes de 
Murbach (final del s. VIII) presenta ya una mayor riqueza de 
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tierra; la de San José, esposo de la Virgen, contra injamiam 
malorum hominum, y otras dedicadas a varios santos juntos, 
como la de Patriarchis, en honor de todos los patriarcas del 
Antiguo Testamento; S. Michaelis et novem chorum 
angelorum, de quattuor Evangelistis, de viginti quattuor 
Senioribus, o los veinticuatro ancianos vistos por San Juan. 

Misa Pontifical, Cantada o Solemne y 
Rezada. 

El sacrificio de la misa, según la mayor o menor 
solemnidad de las ceremonias que le acompanan, recibe 
diversos nombres: 

a) misa pontifical; 

b) misa cantada o solemne; 

c) mfsa privada o rezada. 

Misa pontifical y concelebración. 

Llàmase pontifical la misa sole mn e oficiada por el obispo 
con la participación de los dignatarios de su clero y ante la 
comunidad de sus fieles. Esto de ser un rito comunitario, un 
acto corporativo, es su forma esencial; y tal fue la forma mas 
antigua, pues el obispo, en calidad de jefe jeràrquico de una 
determinada comunidad cristiana, celebraba la misa los 
domingos y días festivos rodeado de los sacerdotes, diàconos y 
clero inferior con la participación de todo el pueblo. Una nota 
característica de aquellas sinaxis litúrgicas, al par que 
expresión viva de la unidad del cuerpo místico realizada en la 
eucaristia, era el hecho de que los sacerdotes concelebraban 
con el obispo, es decir, concurrían corporativa y eficazmente 
con él a la consagración de la eucaristia. 

A esta concelebración sacramental real y verdadera hacen 
alusión probablemente ya desde el siglo I, San Clemente 
Romano y San Ignacio de Antioquia. Puede ser un ejemplo el 
pasaje referido por San Ireneo, según el cual San Policarpo, al 
llegar a Roma por la cuestión de la Pascua, fue invitado por el 
papa Aniceto a concelebrar con él. Algún tiempo después, si 


San Juan Evangelista; los del primer formulario, del Comm. 
plurim. Martyrum (Intret in conspectu tuo), de la misa de los 
Santos Abdón y Senen (30 de julio), cuya fiesta la consigna ya 
el calendario filocaliano; en cambio, los textos del segundo 
formulario ( Sapientiam sanctorum) son los de la misa de los 
dos santos sabios médicos Cosme y Damiàn, redactada el ano 
526, cuando el papa Fèlix IV les dedicó en Roma la basílica de 
su nombre. Los cantos de la misa del Comm. unius Martyr. (In 
virtute tua ) provienen de la de San Valentín (14 de febrero); 
los de las dos misas Protexisti y Sancti tui, para el tiempo 
pascual, se sacaron, respectivamente, de las de San Jorge (23 
de abril) y de los Santos Tiburcio y Valeriano (14 de abril). La 
misa Statuit, del Comm. Coness. Pontificis, reproduce 
substancialmente los textos de la misa de San Marcelo (16 de 
enero), el cual, no habiendo fallecido con muerte cruenta, 
recibió primero cuito de confesor, en el verdadero y antiguo 
significado de la palabra. Las otras misas del común de 
confesores tomaron sus textos de diversas partes: la misa 
Sacerdotes Dei (tui), de la del papa Silvestre (31 de 
diciembre); la misa In medio, de doctores, de la de San Juan; la 
segunda Os iusti, de la de San Eusebio (14 de agosto). Los 
textos de la misa del Commune Virginum (Dilexisti, Me 
expectaverunt, Loquebar) provienen en gran parte de las misas 
de Santa Inés, Santa Lucia, Santa Àgueda, Santa Cecilia y de la 
segunda Vultum tuum, que, con el gradual Diffusa estf el 
ofertorio Offerentur regí y la communio Quinqué prudentes 
virgines, sirvió primeramente para las grandes solemnidades 
marianas, para el Natale S. Marine (1 de enero), la Asunción 
(el Ipapante) y la Anunciación, que mas tarde tuvieron textos 
propios. 

Naturalmente, no siempre estas adaptaciones de 
formularios fueron felices; es preciso reconocer, por el 
contrario, que, en general, han contribuido a empobrecer y 
quitar colorido a la litúrgia, especialmente cuando, como en 
muchos casos se hizo, fueron abandonados los textos propios 
de las fiestas de los santos para asignar a éstos textos genéricos 
de uno común. 
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Las misas votivas. 

Dícense votivas ( odventitiae, peculiares) las misas cuyo 
formulario no presenta un caràcter de interès general, sino que 
mira a un fin ( votum ) particular o privado, crdinariamente 
expreso al comienzo del formulario mismo, como pro infirmo, 
pro serenitate temporis, pro iter jacientibus, etc. En los 
antiguos libros rituales, lo mismo que en el misal romano, las 
misas votivas forman por lo regular una sección aparte. 

Las misas votivas mas antiguas que recuerda la historia 
litúrgica fúeron unas pro defunctis, mencionadas ya por 
Tertuliano y San Cipriano. En el siglo IV hallamos memòria de 
misas celebradas por motivos especiales, como en acción de 
gracias por la liberación de una casa de la presencia diabòlica; 
pero es bastante dudoso que en tales casos se emplearan en la 
celebración del divino sacrificio formularios especiales. De 
todas formas, estos debieron surgir muy pronto. San Gregorio 
de Tours (+ 593) da testimonio de haberlos compuesto él 
mismo y de conocer otros, debidos a Sidonio Apolinar. En el 
437 celebróse una misa pro liberatione populi, en acción de 
gracias por la retirada de Genserico de Bazas (Masatum). El 
leoniano nos ha conservado el formulario de dos misas 
compuestas por San León Magno, respectivamente, en 452, 
dando gracias por la liberación de Roma de las hordas de Atila, 
y en 455 para implorar el auxilio de Dios contra la amenaza 
inminente de los vàndalos de Genserico. 

Por tanto, los primeros formularios de caràcter votivo que 
conocemos, incluidos algunos super defunctos, se encuentran 
en el leoniano; pero son todavía escasos en número. El 
gelasiano, en cambio, con haber sido redactado mucho antes, 
acusa ya en este campo un desarrollo extraordinario, reuniendo 
cerca de 60 misas votivas de todo genero, algunas de ellas con 
prefacio y Hanc igitur propios; entre éstas son de particular 
interès las pro regibus y tempore belli, que demuestran el 
caràcter remano del sacramentarlo: Romani regni adesto 
principibus: propiíiare Romanis rebus et regibus; Romani 
imperii del ende rec tores. El gregoriano en sus diversas 
redacciones acogió la colección, seleccionàndola. El fenómeno 


se explica por la mentalidad religiosa de aquel tiempo, que 
consideraba que el valor impetratorio de una misa ofrecida por 
un fin particular era mucho mayor del que tiene la misa 
ordinaria del dia. 

He ahí por què se observa que cualquier necesidad pública 
o privada, material o espiritual, halló correspondència en los 
formularios votivos. Y no bastaba una misa en general; se 
multiplicaban los formularios para que hasta las circunstancias 
màs menudas del hecho tuvieran su expresión eucológica. 

Muchas misas traen a colación todas las calamidades de 
aquellos tiempos: las invasiones de los bàrbaros, las 
dilapidaciones de los poderosos, las guerras encamizadas, la 
opresión de la Iglesia y de su patrimonio, las calamidades 
públicas; de ahí las misas contra infestationem ty rannícam, 
contra invasores, contra persecutores Ecclesiae, in 
contentione, contra hussitas, contra pestem. Para implorar la 
protección divina contra las injusticias y abusos de toda suerte 
estaba la misa contra indices iniquos, y en los monasterios de 
los siglos IX a XI, la misa contra episcopos mole agentes, o 
simplemente contra malos episcopos, que recuerda las 
controversias en tomo a la jurisdicción eclesiàstica y los 
velàmenes, no raros, que ciertos obispos, màs soldados que 
obispos, el ercieron sobre los monjes. Hasta incluso en los 
variadísimos "juicios de Dios," la prueba iba siempre 
precedida de la misa votiva lustus es, Domine para que iustitiae 
non dominetur iniquitas. 

A màs de estas misas votivas con fines particulares, el 
Medievo tuvo predilección por otras en honor de aquellos 
santos que consideraba especializados para obtener de Dics 
ciertas gracias temporales. Así, gozaron en todas partes de gran 
crédito las misas de San Rafael y de los tres Reyes Magos, pro 
iimerantibus; la de San Roque, contra pestem et languorem 
epidemias; la de San Liborio, contra calculum; la del Beato 
Job, contra morbum gallicum, esto es, contra la sama; la de 
San Segismundo, rey de Borgona, contra la fiebre; la de Santa 
Sofia, contra las angustias y persecuciones; la de San Nicolàs, 
en las estrecheces de la pobreza y en los peligros de mar y 


110 


111 



Misa cantada y solemne. 

La Missa cantata se refiere a aquella forma de misa que 
celebra no el obispo, con la pompa oficial correspondiente, 
sino un simple sacerdote, en las iglesias urbanas secundarias o 
en las rurales ante un publico màs bien reducido y con la ayuda 
de algún clérigo. En un principio es de suponer que el 
celebrante contaria con la asistencia de un diàcono y de un 
lector para la lectura de la epístola y del evangelio y los cantos 
ordinarios de la misa. El Ordo de San Pedro, en efecto (s. VII), 
insiste a fin de que el sacerdote, bien sea que celebre in 
civitatibus vel in vicis, swe dominicis seu cotidianis diebus... 
swe cum clero publice, vel etiam cum duobus aut unum 
ministrum, vel etiam si singulus sacrificium Deo obtulerit, no 
omita la antífona del introito y los demàs cantos de la misa; sin 
embargo, aunque parece extrano, nada dice con respecto al 
gradual y ofertorio. 

La Missa cantata, poco màs o menos en la forma indicada, 
fue el servicio litúrgico dominical ordinario en las modestas 
iglesias rurales, las cuales ya antes de la paz, pero 
especialmente a partir de los siglos IV y V, se multiplicaron 
alrededor de la primitiva parròquia episcopal, circunscrita al 
àmbito de la ciudad. 

San Cipriano en carta al clero de Cartago sanciona el 
decreto de excomunión que éste había dado contra el sacerdote 
de Didda y su diàcono por haberse negado a seguir las normas 
establecidas relativas a los lapsi. Una inscripción hallada cerca 
de Grottaferrata, ad decimum de la via Latina, recuerda, como 
adscritos a esta iglesia rural, un sacerdote, un diàcono, un 
lector y un exorcista. Un concilio del siglo VI desea que el 
domingo se reúnan en la iglesia rural, junto al pàrroco, el 
diàcono y los clérigos inferiores residentes en el distrito; 
naturalmente, para la misa dominical. El Ordo de San 
Amando, hablando de la primera misa que un nuevo sacerdote 
canta en la pròpia iglesia titular, dice que debe acompanar a 
éste un sacerdote paranimphus, el cual durante la misa stat a 
latere ipsius et legit evangelium in ambone. Todavía hoy la 


hemos de creer a lo que muy confusamente narra el Líber 
pontifïcalis, el papa Ceferino (202-218) dispuso que los 
ministros sostuvieran una patena de vidrio para que 
consagraran el pan a cada uno de los sacerdotes participantes 
en el sumo sacrificio; todos, sin embargo, debían consagrar un 
mismo càliz. La Tracirifo, por la misma època (218), alude 
claramente a una verdadera concelebración al decir que el 
obispo recién consagrado, imponiendo las manos cum omni 
presbitero sobre la oblata, pronuncia sobre ésta la solemne 
oración de la anàfora. La concelebración eucarística del 
obispo con su presbiterio debió de ser al principio la regla 
común; màs tarde, con el aumento de los fieles, de los lugares 
de cuito y de las consiguientes exigencias pastorales, fue 
preciso limitaria a una reducida categoria de sacerdotes menos 
ocupados y a ciertas solemnidades màs importantes. En Roma, 
a principios del siglo V, los veinticinco presbíteros adscritos a 
los títulos o parroquias urbanas eran dispensados de 
concelebrar el domingo con el papa; quia die ipsa, propjter 
plebem sibi creditam, nobiscum convertiré non possunt, 
escribía el ano 416 el papa Inocencio I. No obstante, a fin de 
salvaguardar el principio de la unidad jeràrquica, simbolizada 
por el rito eucarístico, el papa mandaba a dichos sacerdotes, 
por medio de los acólitos, el fermentum, una partecita del pan 
por él consagrado, ut se a nostra communione, màxime illa die, 
non iudicent sepàralos. En tiempo de San Gregorio, la 
concelebración estaba en todo su vigor, pues él mismo 
cuenta haber invitado a concelebrar consigo mismo a unos 
legados bizantinos: missarum solemnia mecum celebrareiecí. 

La concelebración no fue exclusiva de la iglesia de Roma. 
En Oriente, los documentos litúrgicos de los siglos IV y V la 
suponen con toda seguridad, por màs que no tuviera la forma 
rigurosamente sacramental de la concelebración romana. En 
Noia, en el siglo V da fe de ella San Paulino. Màs tarde, el 
apéndice del I OR da a entender que se practicaba la 
concelebración corrientemente en las iglesias occidentales: 
Episcopi, qui civitatibus praesident ut summus Pontífex, ita 
omnia peragunt. Es muy interesante a este propósito un marfil 
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de la època carolingia que se conserva en Francfort; representa 
la escena de la concelebración. Un arzobispo, revestido de 
casulla y palio, de cara al pueblo y con las manos levantadas, 
està de pie junto al altar, sobre el cual se ven, a los lados, el 
evangeliario y el sacramentarlo, y en el centro, un càliz con 
dos asas y una patena con tres oblatas. Delante del celebrante 
hay cinco sacerdotes de pie, vestidos asimismo con casulla y 
con las manos alzadas, en ademàn de recitar juntamente con 
aquél las palabras del canon, cuyas primeras palabras Te 
igiiur... haec dona aparecen escritas sobre las pàginas abiertas 
del sacramentarlo. La tradición de la concelebratio ha dejado 
huellas, a través de los tiempos, incluso hasta nuestros días. 

80. Los ritos de la misa pontifical actual son esencialmente 
los mismos de la antigua misa papal, que describiremos en el 
capitulo siguiente, excepción hecha de algunos detalles propios 
exclusivamente de esta última, como, por ejemplo, la fracción 
desde la misma càtedra y otras pocas que han caído en desuso, 
como el cortejo procesional del introito, conservado, no 
obstante, en la Missa chrismalis del Jueves Santo. Todavía hoy 
el obispo cuando celebra de pontifical tiene el honor de los 
siete cirios, saluda, al entrar en la iglesia, al Santísimo en la 
capilla que lo conserva, besa al principio de la misa el libro de 
los Evangelios, es asistido, en su alta función de sumo 
sacerdote, por una selecta representación de su clero y preside, 
como en un tiempo, desde el trono la asamblea litúrgica en la 
parte no estrictamente sacrifical. También la función del 
diàcono en la misa pontifical conserva el caràcter distinguido y 
exclusivo que tenia el archidiàcono de la misa papal. El 
diàcono sólo, y no el subdiàcono, puede subir al altar con el 
obispo en la misa pontifical. 

La concepción eminentemente catòlica y unitaria que 
revelaba aquella misa del obispo, concelebrada con su clero 
ante el pueblo fiel y que constituïa el al ma y el vinculo de la 
parròquia episcopal, perdura todavía, con una realidad viva y 
operante, en la llamada misa parroquial que el pàrroco celebra 
cada domingo y dia de fiesta pro populo, esto es, en unión y en 


provecho de los fieles a él confiados, siendo ella expresión de 
la fe que a todos une y hogar de la parròquia sacerdotal. 

La misa parroquial no se diferencia de las otras misas en 
cuanto al ritual y al formulario; únicamente difiere por la 
predicación, a la que el pàrroco està obligado, y acaso también, 
bajo cierto aspecto, por las fórmulas de índole social y 
colectiva, las cuales sólo hallan su verdadero sentido en los 
labios del pàrroco, en cuanto jefe oficial de toda la familia 
parroquial, sed et cunctae familiae tuae, con él reunida en 
tomo del altar. 

Esta solidaridad de la parròquia con la litúrgia aparece en 
toda la tradición cristiana, habiendo siempre constituido una de 
las bases de la organización eclesiàstica. En los primeros 
siglos, cuando la vida religiosa se concentraba principalmente 
en la ciudad de la sede episcopal, todos los fieles debían asistir 
a la misa del obispo. San Ignacio de Antioquia y San Justino lo 
declaran expresamente desde el siglo II. Sin embargo, como 
fue preciso fundar iglesias rurales a distancia notable de la 
iglesia madre, el obispo mandó a ellas sacerdotes delegados 
suyos, provistos de los oportunos poderes, para que en su 
nombre gobemasen las nuevas comunidades. Pero como el 
altar fue el lazo de unión entre el obispo y los fieles de la 
parròquia episcopal urbana, también el altar siguió vinculando 
al pàrroco con los fieles de la parròquia rural. Desde el siglo 
VI los sínodos y concilios de todas las provincias eclesiàsticas 
unànimemente exigen con severas sanciones que todos los 
fieles asistan a las funciones litúrgicas, y sobre todo a la misa 
dominical, en la pròpia parròquia. No se concebia de otro 
modo entonces la vida cristiana. Y porque les monjes por una 
parte, con sus iglesias monàsticas, y los sacerdotes, por otra, 
con los oratorios privados, eran ocasión de que se rompiera tal 
disciplina, con perjuicio de la unidad litúrgica parroquial, 
vemos a los primeros amenazados con ser privados de toda 
jurisdicción en la diòcesis, y a los otros, con la excomunión. 
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b) misa de los fieles, ya que a la primera podían asistir 
también los no bautizados, mientras que a la segunda, 
solamente los fieles. 

Esta división de la misa se encuentra por primera vez en 
Ivon de Chartres (1117), que escribe: Qui audiebat missam 
catechumenorum, subierfugiebat missam sacrameniorum. 
También Durando adopta esta división: Missae officium in 
duas principaliter dioiditur partes, videlicet in missam ca 
techumenorum et missam fidelium. Todavía usan esta división 
muchos escritores modemos, si bien ya no tiene sentido 
apenas, prestàndose incluso a confusión, como si la misa de 
los catecúmenos no formara parte de la misa de los fieles. 

Al tratar de la misa, la mayor parte de los liturgistas siguen 
un método analítico, es decir, explican cada una de las partes 
según el orden ritual en que se presentan; otros, en cambio, 
siguen un orden de analogia de la matèria, tratando, por 
ejemplo, primero de las lecturas, luego de las oraciones, 
ceremonias, etc. Esta división sistemàtica tiene un fïindamento 
real en la distinción de los antiguos libros litúrgicos, que 
quedaron después fundidos en el misal que hoy conocemos; no 
obstante, nos parece menos a propósito para la índole 
escolàstica de nuestro manual. Así, pues, haremos este 
comentario a la misa siguiendo paso a paso sus dos partes 
principales — didàctica y sacrifical — según el tradicional 
método analítico. 


2. Ceremonial de la Misa Pontifical 
Según los dos "Ordines" màs 
Antiguos. 

El esquema de la eucaristia dominical trazado por San 
Justino quedó como fundamento de los ordenamientos 
litúrgicos posteriores de todas las iglesias. Pero entre los siglos 
III y V se introdujeron en él bastantes elementos nuevos, de 
importància secundaria, como la preparación de la oblata, la 


rúbrica del misal admite que para la misa cantada baste la 
presencia de un lector que lea la epístola. 

La missa cantata màs tarde (después del s. XI) se llamó 
también missa solemnis, porque, sobre todo en los 
monasterios, donde abundaba el clero, se anadió al personal 
litúrgico un subdiàcono, que entre tanto había cobrado mayor 
importància. La parte musical, después del impulso dado al 
canto por los carolingios, tuvo también un esplendor mayor 
que antes. 

Misa rezada. 

Huelga advertir que con el término misa rezada o privada 
se pretende sólo poner de relieve la forma ritual simple, sin 
canto, en contraposición a la solemnidad y pompa de la misa 
pontifical o solemne, pues de por sí el santo sacrificio, de 
cualquier manera que se celebre, reviste siempre un caràcter 
intrínsecamente público, prescindiendo del marco ceremonial 
con que lo adome la Iglesia. 

La misa privada, o, màs exactamente, el Sacrificium, esto 
es, el puro rito sacrifical, se remonta probablemente a los 
primeros siglos, si bien la simplicidad del ritual primitivo 
parece que la distinguía muy poco de la misa pública, salvo 
que la asistencia de fieles era menor y que faltaba toda la parte 
introductòria, la cual era esencialmente una sinaxis pública 
totalmente distinta del Sacrificium. Tertuliano, a la pregunta de 
cómo era posible celebrar el santo sacrificio durante la 
persecución ( dominica solemnid), responde: Sí colligere 
interdiu non potes, habes noctem...; sit tibi et in tribus 
ecclesia; como si dijera: "Si de dia no te es posible celebrar los 
santos misteriós ante la asamblea de todos los hermanos, elige 
la noche; celebra privadamente la misa aun cuando no tengas 
contigo màs que a dos o tres de ellos." Algo semejante escribía 
Dionisio de Alejandría. San Cipriano habla de las misas 
celebradas ante los confesores de la fe, detenidos en las 
càrceles, por un solo sacerdote, asistido por un diàcono. 
También las misas pro dormitione celebradas en las 
sepulturas y en los aniversarios debían de ser privadas, así 
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como también las — frecuentes en el siglo IV — que se decían 
in domiciliis, en los oratorios domésticos, para cuya disciplina 
intervinieron los concilios de aquel tiempo. Sabemos asi 
mismo con certeza que desde el siglo III se hallaba muy 
difundida la pràctica de la celebración cotidiana de la misa, en 
Roma sobre todo y en Àfrica, no sólo por parte de los obispos, 
sino también de simples sacerdotes. Lo atestiguan San 
Cipriano, San Atanasio, Optato de Mileto, San Jerónimo, 
San Ambrosio, San Juan Crisóstomo y San Agustín. 
Podemos conjeturar que se trataba de misas privadas, aunque 
la escasez de los datos históricos no permite excluir de tales 
liturgias diarias la intervención de un lector o de un diàcono, 
así como el canto del canon por el celebrante y otros elementos 
de caràcter publico. 

Las misas privadas, en el sentido modemo de la palabra, 
comienzan a generalizarse hacia el siglo VII. Lo indican los 
numerosos formularios de las misas votivas contenidos en el 
gelasiano, y que reflejan otros tantos módulos de misas 
privadas, celebradas ya para satisfacer la piedad personal de 
los sacerdotes y monjes, ya para fomentar la piedad de los 
fieles, orientàndola hacia sus intenciones particulares. 
Anàdase, ademàs, la pràctica, cada vez màs írecuente en las 
iglesias y monasterios, de decir la misa cada dia e incluso 
varias veces al dia; la introducción de un honorario o limosna 
por la misa; los compromisos que se estipulaban desde el siglo 
VIII entre los distintos monasterios para celebrar un cierto 
número de misas a la muerte de un hermano en religión; las 
fundaciones de misas por los difuntos, en la alta Edad Media. 
Este y otros factores contribuyeron a difundir el uso de las 
misas privadas, dichas ya con la asistencia de un clérigo y 
pocos o ningún oyente, ya también con la sola presencia del 
celebrante ( misas solitarias). 

Esta última pràctica se hallada muy difundida sobre todo en 
los monasterios, hasta que a principios del siglo IX no pareció 
del todo regular, por el hecho de que la ausencia absoluta de 
fieles parecía privar de sentido a las fórmulas colectivas 
pronunciadas por el celebrante. Quomodo dicet "Dominas 


vobiscumn — observa el concilio de Maguncia (813) — vel 
"Sursum corda" admonebit habere... cum alius nemo cum eo 
sin ." Este temor era infundado, pues la misa siempre tiene un 
caràcter público intrínseco por disposición de la Iglesia; no 
obstante, la misa solitaria fue reprobada como un abuso, 
prescribiéndose la presencia al menos de uno o dos 
ministros. Estos, por tanto, no íueron considerados como 
substitutos del diàcono y del subdiàcono en la misa solemne, 
sino como circumstantes, auditores, para dar a las fórmulas un 
significado realista. 

Divisiones de la Misa. 

La división màs antigua de la misa en su parte esencial y la 
que màs frecuentemente repiten los liturgistas medievales es la 
expuesta por San Agustín: Sed eligo in his verbis hoc 
intelligere, quod omnis vel pene omnis freqüentat Ecclesia, ut 
Precationes (la oración de los fieles) accipiamus dictas, quas 
facimus in celebratione Sacramentorum, antequam illud, uod 
est in mensa Domini, incipiat benedici; Orationes (el canon), 
cum benedicitur et sanctificatur et ad distribuendum 
comminuitur; quam totam petitionem jere omnis ecclesia 
dominica oratione concludit... Interpellationes autem, sive, ut 
iiestri códices habent, Postulaciones quní, cum populus 
benedicitur (bendición episcopal)... Qutbus peractis et 
particípate tanto sacramento, Gratiarum Actio (la 
postcomunio) cuneta concludit. 

Los modemos, atendiendo al contenido de las dos partes 
que integran la misa, la dividen en: 

a) misa didàctica ; 

b) misa sacrifical, 

Efectivamente, en la primera parte, la Iglesia tiende 
principalmente a instruir y en la segunda celebra el santo 
sacrificio. Esta es la división que adoptamos en este tomo. 

En cambio, considerando la clase de personas ante las que 
se celebraba la misa, se dividia ésta en: 

a) misa de los catecúmenos; 
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pasando delante de la confesión, recibe la oblación de los 
dignatarios eclesiàsticos, y luego, en la parte opuesta al 
senatorium, la de las matronas, nobilissimae matronae. Los 
frasquitos de vino los recoge el archidiàcono, el cual los pasa 
al diàcono, y éste vierte el liquido en un càliz precioso y 
bastante capaz, que un subdiàcono sostiene por las asas; 
cuando este càliz va llenàndose, un subdiàcono lo vacía 
echàndolo a otro càliz ministerial ( schyphus ) llevado por un 
acólito. Las ofrendas del clero menor y pueblo no Las recibe el 
papa, sino el obispo de tumo aquella semana. 

El rito de La presentación de las ofrendas no se desarrolla 
en silencio. Apenas el papa desciende de la càtedra para 
iniciarlo, la sehóla entona la antífona ad offertorium, cuyo 
texto es generalmente un versículo de salmo adaptado a la 
circunstancia, seguida de algunos versículos màs del mismo 
salmo, intercalando después de cada uno la antífona. El 
número de los versículos varia según el mayor o menor tiempo 
que requiere la ceremonia del ofertorio. Cuando està para 
acabar, el papa hace senas a la schola para que termine, 
inclinans se paululum ad altare, respicit scholam, et an nuit ut 
sileant. 

Terminada la offenda de los fieles, el papa vuelve a ocupar 
la càtedra y se lava las manos, haciendo lo mismo el 
archidiàcono al acabar de recoger las ofrendas. Ahora es 
preciso seleccionarlas y disponerlas sobre la mesa. A una senal 
del pontífice, el archidiàcono se acerca al altar; los 
subdiàconos regionarios hine inde le van pasando las obleas de 
los presentes y él las dispone sobre la mesa, componit altare, 
teniendo cuenta de la cantidad que serà necesaria para la 
comunión. Hecho esto, vierte en el càliz vacío puesto sobre el 
altar el vino de la amula presentada por el pontífice como 
oblación suya personal y el contenido de las amulae de los 
diàconos. El agua que ha de echarse al càliz es la ofrecida por 
La schola. El archiparafonista ofrece al archidiàcono una 
botellita, parte de la cual mezcla con el vino, trazando una cruz 
al tiempo de verterla. 


recitación de los dípticos, la ceremonia preliminar (introito), la 
acción de gracias después de la comunión, elementos que màs 
que nada sirvieron para dar a la misa un atuendo màs sole mn e 
y decorativo, en armonía con las condiciones ambientales de 
paz y prosperidad que entonces gozaba la Iglesia. En atención 
a la brevedad, preferimos pasar por alto aquí el detalle 
histórico de estos elementos, del àndolo para cuando hagamos 
el comentario a la misa actual. 

Creemos, en cambio, oportuno, antes de iniciar este anàlisis 
históricolitúrgico, hacer la descripción de la misa solemne, tal 
como la celebraba el papa durante los siglos VII-VIII, según 
las rubricas de los dos Ordiries romani màs antiguos que se 
conservan, y que son el I OR (n. 421) y el Capitularé 
ecclesiastici Ordinis. El conocimiento de estas rúbricas ayuda 
poderosamente a esclarecer muchos puntos de la misa actual. 

El I OR, como ya dijimos, aunque en su forma actual haya 
sido redactado después del papa Sergio (687-701), contiene 
partes bastante màs antiguas, por lo cual los mejores liturgistas 
no dudan en ver en él un Ordo missae compilado conforme a 
una obra semejante de la època de San Gregorio Magno (+ 
604), retocado después aquí y allà y acaso rehecho. 

El Capitularé, llamado también Ordo de San Pedro, 
compuesto alrededor del ano 680 o a principio del siglo VIII 
refleja, poco màs o menos, la època misma del I OR, y, al igual 
que éste, contiene alguna disposición de un evidente arcaísmo. 
El P. Silva Tarouca lo considera obra de Juan, archicantor de 
San Pedro de Roma, enviado el 680 a Inglaterra por el papa 
Agatón. 

Las Lecturas. 

En la època del I OR ya había sido eliminada de la misa la 
lectura de las profecías; quedaban sólo dos lecturas: la epístola 
y el evangelio. 

A este punto, un subdiàcono sube al ambón con el 
leccionario ( Apostolus) y lee un pasaje de la epístola ya 
determinado, sin que acompane a la lectura ceremonia ninguna 
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especial. Se lee el texto en latín naturalmente; pero, si el papa 
alguna vez lo disponía, a continuación otro subdiàcono leía el 
texto griego. El I OR no hace mención de este detalle; sin 
embargo, no cabe duda de que la antigua tradición romana 
admitía en la misa de las grandes solemnidades, como la 
vigilia y fiesta de Pascua, Navidad, Pentecostes, las dos 
lenguas mencionadas en el canto de la epístola y del evangelio. 

En el ambón, al subdiàcono sucede el cantor solista, que 
debe ejecutar el salmo responsorial (gradual) con participación 
de la schola. Este es el momento mas importante de la litúrgia 
desde el punto de vista artístico, pues aquí los solistas hacían 
gala de sus voces selectas y bien disciplinadas, deteniéndose en 
los iubilus mas complicados de la melodia, mientras toda la 
asamblea, clero y fieles, escuchaban sentados y en silencio. 

Sigue la lectura del evangelio, circundada de una serie de 
ceremonias honoríficas. Hasta este momento, el evangeliario 
ha permanecido sobre el altar. La mesa consagrada, que 
antiguamente no toleraba ningún objeto ni aun sagrado, 
exceptuadas las oblatas, acoge el libro de los Evangelios, 
símbolo de Cristo. El diàcono designado para la lectura 
evangèlica va a besar los pies del pontífice, que lo bendice 
diciendo: Dominus sit in coree tuo et in labiis tuis; acto 
seguido se dirige al altar, besa el evangeliario, lo toma en las 
manos y, acompanado por dos acólitos con cirios encendidos y 
dos subdiàconos regionarios, que alimentan un incensario 
llevado por un tercer subdiàcono, avanza procesionalmente 
hacia el ambón del evangelio. Al pie de la escaleta, uno de los 
subdiàconos le abre el libro; el diàcono pone el dedo sobre el 
trozo que ha de leerse y, en subiendo al ambón, comienza la 
lectura. 

Según el Ordo, no precede ninguna fórmula introductòria 
de saludo ni incensación del libro. El gesto de homenaje al 
evangeliario consiste en el incensario que lo acompana 
siempre. Cuando el diàcono ha terminado la lectura, bala del 
ambón, pasa el libro a un subdiàcono, y éste, sosteniéndolo, 
apoyado al pecho, con las manos cubiertas por la planeia, lo da 
a besar al papa y a todos los miembros del clero allí presentes 


por orden de dignidad; por fin lo mete dentro de su capsa ut 
sigilletur. El papa saluda al diàcono lector diciendo: Pax tibí. 

El Ordo nada dice de la homilia, que ciertamente debía 
tener lugar en este memento. San Gregorio solia predicar al 
pueblo en todas las estaciones litúrgicas; las cuarenta homilías 
suyas que han llegado hasta nosotros contienen todavía la 
indicación de la basílica en la que fueron pronunciadas. 

La Presentación de las Ofrendas. 

El ofertorio se abre con el saludo del papa: Dominus 
vobiscum, seguido de la acostumbrada fórmula Oremus. Las 
oblaciones consistían en la ofrenda del pan y del vino para la 
consagración y para la comunión de todos o de la mayor parte 
de los asistentes. Cada cual llevaba su oblata de pan àcimo, 
hecha con una pequenísima cantidad de harina y aplastada en 
forma de corona. Esta era únicamente la ofrenda del pueblo y 
del clero inferior; en cambio, los obispos, los sacerdotes, los 
diàconos y los seglares màs pudientes offecían, ademàs, unas 
ampollitas de vino llamadas amulae. El agua la ofrecían los 
cantores de La schola. 

Los diàconos comienzan la ceremonia preparando el altar. 
Dos de ellos levantan el pano que lo cubre ordinariamente y 
extienden sobre la mesa el corporale, una especie de mantel 
que cubre toda la superfície. El Ordo de San Pedro dice 
exactamente diaconi interim altare vestiunt. El papa, asistido 
por el primero de los notarios y el primero de los defensores, 
desciende entonces de la càtedra, salutat altare, es decir, lo 
besa, y se dispone a recibirlas ofrendas de los fieles. Primero 
las de los hombres, príncipes o dignatarios, que se hallan en un 
recinto especial llamado senatorium. El vocablo era lo único 
que en el siglo VIII quedaba del antiguo senado, pues en lugar 
de los senadores, desaparecidos en el siglo VI sentàbanse en el 
senatorium los miembros de la aristocracia romana. Según que 
el pontífice va recibiendo las ofrendas de los dignatarios 
seglares, las pasa al subdiàcono regionario, que, a su vez, las 
entrega a otro subdiàcono, el cual las recoge en una sàbana o 
mantel sostenido por dos acólitos. Del mismo modo, el papa, 
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Oración en común; Ósculo de paz. 

Parte sacrifical: 

Presentación del pan y del vino sobre la m&sa; 

Plegaria consecratona; 

Fracción del pan; 

Comunión; 

Colecta para los pobres. 

Durante este segundo período de su historia, el ordinario de 
la misa presenta aún una trama esencialmente constructiva; los 
pocos elementos que lo componen tienen una función orgànica 
de primer orden, y la tendràn también en lo sucesivo. 

Entre los siglos IV y V, el advenimiento de la paz para la 
Iglesia y la consiguiente reorganización del cuito dan origen a 
una de las épocas mas productivas y brillantes de la historia 
litúrgica. La misa romana, por iniciativa pròpia y por influjos 
orientales, introduce nuevos elementos en su Ordo, a saber: 

a) la sole mn e presentación de las ofrendas por parte de los 
fieles, seguida de la lectura del nombre de los oferentes 
(dípticos); 

b) el canto de la primera parte de la plegaria consecratoria; 
canto que, alterando parcialmente la línea tradicional de ésta, 
ha dado autonomia a un nuevo elemento del Ordo, el prefacio; 

c) los cantos que sirven de adorno al introito, al ofertorio y 
a la comunión; 

d) las primeras fórmulas variables, en correspondència con 
la fiesta o misterio del día: collecta, oratio post evangelium, 
secreta, postcommunio, oratio super populum, 

Asimismo, al final del mismo período, dos de los antiguos 
elementos del Ordo sufren un desplazamiento importante, pues 
la oración de los fieles ( oratio fidelium) viene anticipada al 
principio de la misa y la lista de los nombres a recordar 
{dípticos) se inserta definitivamente en el canon. 

Indudablemente, este conjunto de factores nuevos 
contribuyeron a dar a la misa mayor variedad y, sobre todo, un 


Falta todavía la ofrenda del pan por parte del papa y del 
clero. En este momento, el pontífice desciende de la càtedra y 
se acerca al altar, donde recibe las ofrendas del sacerdote 
hebdomadario y de los diàconos, y en seguida también las 
propias, en número de dos, que le presenta el archidiàcono en 
una patena, y que él mismo coloca sobre el altar. Nuestro Ordo 
no alude a otros gestos ni a oraciones de ninguna clase; en 
cambio, el de San Pedro observa que el papa, después de haber 
recibido la pròpia ofrenda, la levanta en sus manos y, con los 
ojos alzados al cielo, dice en secreto una oración, orat ad 
Deum secrete. Después coloca la ofrenda sobre el altar. El 
archidiàcono acerca entonces el càliz a la derecha de las obleas 
del papa, teniendo cuidado de manejarlo envolviendo las dos 
asas en un velo, cum offerturio, que luego del a en un extremo 
de la mesa sagrada. 

El I OR no menciona aquí la oración secreta, de la cual 
hablan todos los sacramentarlos, y con la que el celebrante 
hace oficialmente la presentación de la oblata al Senor; 
ciertamente la supone. El Capitularé, en cambio, se refiere a 
ella de modo explicito: Inclinato vultu in terram, dicit 
orationem super oblationis (sic), i ta ut nullus praeter Deum et 
ipsum audiat, nisi tantum "Per omnia saecula saecuíorum." 

Con esto acaba el largo rito del ofertorio; la schola ha 
cesado de cantar; todos estàn de nuevo en su sitio. Los obispos 
y sacerdotes se hallan alrededor del papa, que mira de frente al 
pueblo; detràs de él estàn los siete diàconos, alineados en dos 
filas en àngulo agudo, disposita acre; los siete subdiàconos, 
por el contrario, se colocan entre el pueblo y el altar, vueltos de 
cara al pontífice, retro altare, aspicíentes ad pontificem; los 
acólitos con sus sacculi candidi estàn detràs de los diàconos. 
Uno de ellos a la derecha del altar, con las manos envueltas en 
un pano de lino que trae colgando de los hombros, y que està 
marcado con una hermosa cruz de seda policroma, sostiene la 
patena papal estrechàndola contra el pecho. 
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La Consagración. 

La oración consagratoria se abre con el tradicional dialogo 
del prefacio, al que responden los subdiàconos regionarios. A 
las palabras adorant dominationes inclinan todos la cabeza. El 
prefacio termina con el Sanctus, llamado "hi mn o angélico" por 
el I OR, Mientras la schola ejecuta el canto, todo el clero 
asistente se inclina profundamente, permaneciendo en esta 
posición hasta el Nobis quoque peccatoribus. El papa, que 
también se ha inclinado al Sanctus, terminado el canto, se 
yergue y empieza el canon, intrat in canonera; por tanto, él 
solo recita la gran plegaria. El Ordo de San Amando parece, 
sin duda, ser testimonio de una litúrgia mas arcaica al 
prescribir que, en determinadas fiestas de mayor solemnidad 
(Navidad, Epifania, Sàbado Santo, Pascua, lunes de Pascua, 
Ascensión, Pentecostes), a cada uno de los obispos y 
sacerdotes asistentes se le entreguen unos corporales y dos 
hostias para que las consagren a la vez que el papa. Es un resto 
de la antigua concelebración eucarística, lo mismo que la misa 
que todavía se celebra hoy con ocasión de la consagración de 
los obispos. 

El obispo recita el canon en silencio. En el Ordo de San 
Pedro, en cambio, esta disciplina del silencio no es aún tan 
severa, ya que manda que se diga con una modulación 
melòdica de voz un poco màs bala que la del prefacio, de simili 
voce et melodia, ita ut a circumstantíbus altare tantum 
audiatur. Prosigue el canon normalmente, sólo que la 
elevación de la hòstia y del càliz no tiene lugar hasta el Per 
quem haec omnia. A estas palabras, el archidiàcono, inclinado 
aún, se incorpora y con el velo ofertorial toma el càliz por las 
asas y lo mantiene elevado delante del obispo hasta el final de 
la doxología. Entre tanto, el obispo, diciendo las palabras per 
ipsum et cum ipso et in ipso..., toca el càliz con las hostias de 
su pròpia oblación, realizando así el rito de mostrar 
sole mn emente al pueblo los dos elementos del único sacrificio. 

Viene a continuación el Pater noster, puesto por San 
Gregorio inmediatamente después del canon y seguido del 
embolismo Libera nos... En cambio, la ffacción tradicional del 


pan sagrado, la fractio, no tiene lugar en seguida, sino que se 
reserva para nacerlo después con mayor solemnidad. 


3. El Ordinario de la Misa. 

El Desarrollo Histórico del "Ordo 
Missae." 

De cuanto llevamos dicho acerca de la misa, fàcilmente 
podemos deducir cuàles han sido las fases sucesivas del rito 
sagrado, fases que constituyen, por usar una palabra tècnica, el 
Ordo missae, el "ordinario de la misa." 

El ordinario de la primera misa celebrada por Cristo, la 
Coena Dominica, se nos presenta en su expresión màs simple: 

Traída del pan a la mesa; 

Consagración del pan; 

Fracción; 

Comunión. 

Mezcla del vino en la copa ritual; 

Consagración del vino; 

Comunión. 

Son las tres fases esenciales, que permaneceràn 
invariablemente a través de los siglos, conforme al mandato 
del Maestro a los apóstoles: Hoc facite. En efecto, todas las 
liturgias las han conservado intactas. 

En San Justino y en las otras fuentes del siglo II, el Ordo 
missae incoipora a los tres momentos fundamentales un nuevo 
elemento importante, aunque no esencial, la parte didàctica 
(misa de los catecúmenos), que, unida con la parte sacrifica 
propiamente dicha ( misa de los fieles), forma un todo litúrgico 
completo. He aquí el esquema: 

Parte didàctica: 

Lecturas; Homilia; 
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La Misa Didàctica. 

1. El Introito. 

Prenotandos. 

La misa, atendiendo a su origen y estructura, puede 
dividirse en dos secciones. La primera, derivación del antiguo 
servicio litúrgico que tenia lugar en los proseucas, ha sido 
designada por los escritores modemos con el nombre de "misa 
de los catecúmenos"; la segunda, institución original de Cristo, 
fue llamada "misa de los fieles." Tal denominación, aunque se 
hizo bastante general, no tiene ya, como dijimos, 
correspondència en la realidad, razón por la cual hemos creído 
oportuno adoptar una nomenclatura diversa, aunque no nueva, 
que refleja mejor la índole y fmalidad de cada una de las 
partes. 

Llamamos a la primera parte misa didàctica porque, 
mediante las lecturas, que constituyen su elemento principal, se 
propone, ante todo, instruir a los fieles; la segunda parte es la 
misa sacrifical, porque se reduce substancialmente al acto del 
sacrificio. 

En la misa didàctica, de la que vamos a ocupamos en 
seguida, Amalario (+ 850), el liturgista mas fecundo de la 
època carclingia, distingue dos partes: 

1) El introito, que abarca la antífona ad introitum, el Kyrie, 
el Glòria in excelsis y la colecta. 

2) Las lecturas, tanto de la epístola como del evangelio, con 
los cantos intermedios, a lo cual màs tarde se anadió la 
recitación del símbolo niceno-constantinopolitano. 

Esta división responde no sólo a un criterio litúrgico, sino 

también histórico; efectivamente, las dos partes se distinguen, 
porque tuvieron origen y evolución independientes. La 
seguiremos aquí al tratar esta importante sección introductòria 
de la misa. 


marco ritual de brillantez innegable. El Ordo de finales del 
siglo V no presenta únicamente líneas arquitectónicas, sino que 
aparece como un magnifico edificio que permanecerà casi 
intacto a través de los siglos sucesivos. 

Para comprender, sin embargo, la íntima estructura de este 
edificio, es necesario distinguir entre la parte ceremonial y la 
parte eucológica de la misa. 

En este esquema se ve cómo, a partir del siglo VIII, el 
desarrollo eucológico del ordinario se ha concentrado sobre 
todo en tomo a tres momentos, o, como dice Batiffol, en tomo 
a tres zonas de la misa: la introducción, el ofertorio y la 
comunión. Se encuentra, sí, en los sacramentarlos alguna que 
otra fórmula para el Sanctus o el Memento, injertada, por tanto, 
en la gran oración eucarística, pero son casos excepcionales. 
Por regla general, las oraciones anadidas al bloque de las 
antiguas son un elemento adventicio, que ha respetado la 
integridad substancial de la misa, situàndose por eso allí donde 
comienzan y acaban sus dos partes principales. 

En cuanto al caràcter de tales fórmulas, podemos decir que, 
en general, se presentan como una especie de confesión o 
acusación que el sacerdote hace delante de Dios para excusarse 
del atrevimiento de celebrar tan altos misteriós, y, por tanto, 
como una protesta de indignidad por causa de los propios 
pecados, que genèrica o específicamente se indican. De aquí el 
nombre propio de apologías con que se designan estas 
oraciones, así como los genéricos de excusatio ante altare, 
confessio peccatoris, indulgentia que se encuentran en los 
libros litúrgicos. Algunas veces son atribuidas a algún santo: 
Oratio S. Augustini, S. Ambrosii, S. Isidori, etc. 

Las apologías, siendo expresión de los sentimientos 
personales que, justamente por lo demàs, animan al sacerdote 
en determinados momentos de la misa, se dicen en singular, en 
voz baja, con la frente inclinada y las manos juntas, sin que la 
asamblea atienda a ellas; se dirigen a Cristo o a la Santísima 
Trinidad, no tienen una fmalidad consistente en sí misma, sino 
que las màs de las veces tienden a comentar con una fórmula, 
un gesto o una ceremonia litúrgica, o a entretener 
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piadosamente al sacerdote durante el canto de la schola; 
elementos todos que contrastan abiertamente con lo que era la 
costumbre litúrgica de la Iglesia antigua. Desde el punto de 
vista literario, las apologías no tienen mucho valor; son casi 
siempre un conglomerado de textos bíblicos o litúrgicos, 
especialmente de colectas, adaptàndolos para uso del sacerdote 
en fornia de actos de humildad o de contrición. Por esto se ve 
lo lejos que estàn de la originalidad y conceptuosidad de las 
oraciones propias del antiguo Ordo missae leoniano y 
gregoriano; en efecto, provienen en su mayor parte de la 
litúrgia galicana. Sin embargo, y como compensación, han 
aportado al ritual de Roma un verdadero patrimonio de 
fórmulas, menos elevadas de pensamiento, pero ricas de 
imaginación y sentimiento, que en su sencillez quizà eran mas 
acomodadas a la inteligencia y gusto del pueblo. 

Todavía hoy las apologías conservan oficialmente su 
caràcter privado. Mientras el celebrante recita con los 
ministros las oraciones al pie del altar, la schola prescinde 
totalmente de ellas, cantando el salmo del introito. Lo mismo 
hace al ofertorio: ejecuta el propio canto independientemente 
de las apologías que recita el sacerdote, mientras la asamblea 
permanece sentada, como muda espectadora de la escena 
litúrgica. 

El Origen del "Ordo Missae" Medieval. 

Los diversos grupos de apologías que constituyen 
principalmente la aportación medieval al ordinario de la misa 
han nacido en el clima de la misa privada. 

La misa privada estuvo en uso en la Iglesia desde la mas 
remota antigüedad. Ya San Ignacio de Antioquia habla de 
eucaristías privadas. Eran entonces casos esporàdicos, que 
poco a poco, por la evolución natural del cuito, íueron 
multiplicàndose, tanto que en el siglo IV hubo de intervenir la 
legislación eclesiàstica para reglamentar la celebración in 
domiciliïs. Normalmente, en la Iglesia antigua, los sacerdotes 
de la ciudad episcopal concelebraban en los días festivos con el 
propio obispo, como hacían en Roma los obispos 


concelebrantes con el papa. En las iglesias rurales, la misa era 
celebrada por el sacerdote titular, con asistencia de un diàcono, 
un lector y clérigos menores. En Oriente, ambos sistemas se 
han mantenido hasta el presente, de suerte que no existe allí 
una celebración eucarística privada del tipo de nuestra misa 
rezada. 

Pero en Oceidente (no en el Oriente), a partir del siglo VII, 
el uso de celebrar en privado crece ràpidamente. A ello 
contribuyeron, por una parte, los contratos estipulados entre las 
grandes comunidades monàsticas de ofrecer un determinado 
número de misas en suffagio del alma de algún monje difúnto 
(cesa que era muy frecuente); por otra parte, el hecho de que se 
comenzara a dar un honorario por la misa aplicada a una 
intención particular (misas votivas); y, por último, la pràctica 
de celebrar misa no ya cada dia, sino varias veces al dia, por 
pura devoción. 

Este multiplicarse la celebración tuvo, como ya dijimos, 
consecuencias litúrgicas importantes, porque obligó a 
simplificar en muchos puntos el ritual, por adaptarlo a las 
modestas exigencias de una función privada; hizo ademàs que 
poco a poco íueran reuniéndose en un solo libro — llamado 
misal plenario — todos aquellos textos que hasta entonces se 
contenían en diversos libros, reservados a los diferentes 
ministros y al coro, obligando al celebrante a leerlos todos; 
pero sobre todo fue ocasión y estimulo para que la piedad del 
sacerdote, no satisfecha con las oraciones tradicionales, se 
tomara la libertad y el gusto de anadir otras nuevas, todas 
privadas y personales, que son las apologías. 

A este propósito hay que tener en cuenta la disciplina 
litúrgica de aquel tiempo, que consentia el que, al margen de 
las líneas generales y. clàsicas de la misa, se agregaran textos 
varios a gusto del celebrante, según los tipos diversos que 
corrían por las iglesias y los monasterios. 
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mantienen siempre en una línea artística muy digna. También 
la salmodia que se intercalaba era mas galana que la de las 
horas, y tal se conserva en nuestros días. 

Según las normas del I OR, el introito se ejecutaba así: los 
cantores se colocaban delante del altar en dos filas, con su 
respectivo director en cabeza y los ninos en medio. Apenas el 
prior scholae entonaba la antífona, el primer coro la ejecutaba 
hasta el fin, repitiéndola el segundo coro enteramente. A 
continuación, el primer coro canta el primer versículo del 
salmo, al que responde el segundo coro con la repetición del 
ritornello antifonal, y así sucesivamente hasta agotar los 
versículos del salmo, acabado el cual se anade la doxología y 
se termina repitiendo por última vez la antífona. Si el obispo 
juzga oportuno interrumpir el canto antes de acabado el salmo, 
annuit priori ut dicat "Glòria” ... et pontífex orat usque ad 
repetitionem versus. Schola vero, finita antiphona, intonet 
"Kyríe." 

Se comprende que fuera de Roma, en las modestas iglesias 
episcopales, así como en los oratorios de los monasterios, en 
las parroquias y, en una palabra, allí donde la accion sagrada 
no se iniciaba normalmente con la pompa del cortejo papal de 
los siglos VII-VIII, bastaban uno o dos versículos de salmo 
para ocupar todo el tiempo que empleaba el celebrante en 
llegar al altar. He ahí por qué ya, en los manuscritos antiguos 
de los cantos de la misa, el salmo del introito està reducido a 
un solo versículo, con el Glòria, como es el uso hoy vigente. 
Hàllanse, sin embargo, en la Edad Media restos de un introito 
mas largo. Las Consuetudines de Cluny, del siglo XI, 
prescriben que se cante el introito de la misa sole mn e 
dominical repitiendo la mitad de la antífona después del 
versículo del salmo y la antífona entera después de la 
doxología. Una pràctica semejante, según Durando, estaba 
vigente todavía en el siglo XIII en muchas iglesias. De todas 
formas, el recuerdo del salmo primitivo ha quedado perpetuado 
en el misal por la sigla Ps. ( psalmus ) puesta al comienzo del 
versículo, si bien no se cante del salmo màs que un solo 
versículo. 


La Preparación de la Misa. 

La sublime dignidad del sacrificio cristiano, puesta ya de 
relieve por los consejos del Apòstol a los de Corinto, sugirió 
en todos los tiempos a los ministros sagrados el deber de 
prepararse convenientemente tanto corporal como 
espiritualmente. Frangite panem — advertia ya la Didaché — 
et gratias agite, postquam delícia vestra confessi estis, ut sit 
mundum sacrificium vestrum (14:1). 

La preparación corporal comprende dos actos: 

1) El lavatorio de las manos, que, si lo tenían por norma los 
antiguos antes de orar, mucho màs obligado debía ser antes de 
acercarse al altar del sacrificio. 

Como acto ritual, el lavado de las manos se menciona en el 
siglo IX por el sacramentarlo de Amiéns, y todavía hoy lo 
prescribe la rúbrica del misal. La fórmula que sugiere: Da, 
Domine..., se encuentra por vez primera en un sacramentarlo 
de Arras del siglo XI, pero durante la Edad Media era 
ífecuentemente substituida por el versículo del salmo 50, 
Amplias lava me, Domine, ab iniquitate mea... 

2) El atavío litúrgico, revistiéndose de los omamentos y las 
insignias propias del grado jeràrquico de cada uno. Incluso 
cuando, antes del siglo VIII, las mismas vestiduras de la vida 
civil servían también para el servicio litúrgico, era norma 
común ponerse vestiduras especiales, no en cuanto a la forma, 
sino en cuanto a la calidad. El I OR observa que antes de la 
misa, en el secretarium, todos, desde el papa hasta los 
ministros, mutant vestimenta sua, y, acabado el rito, se vuelven 
a poner los vestidos ordinarios. 

La preparación espiritual inmediata, supuesto el estado de 
gracia, consiste: 

a) En el rezo previo de maitines y laudes, que, como es 
sabido, constituyen el tradicional oficio noctumo, antepuesto 
desde el siglo II a la celebración del santo sacrificio. Hoy dia 
solamente algunas ordenes religiosas conservan esta pràctica; 
pero, como ya demostramos en su lugar, durante toda la Edad 
Media también el clero secular estaba obligado a la recitación 
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prèvia de maitines y laudes. La famosa Epístola synodica, 
atribuida a León IV (+ 855), y que en gran parte pasó al 
pontifical romano, decía: Omni nocte, ad nocturnas horas 
surgite, et cursum vestrum certis horis decàntate. Era, pues, 
regular anteponer a la celebración el rezo del oficio noctumo. 
Hacia los siglos XII-XIII, cuando por la tibieza de una parte 
del clero empezó a decaer esta tradición, los obispos 
insistieron enérgicamente en sus sínodos a fin de que los 
maitines y las laudes fueran recitados de algún modo antes de 
la misa, llegando hasta amenazar con la excomunión a los 
transgresores. 

b) En la oración que ha de hacerse en el secretarium. 

Una fórmula titulada Oratio ante missam hàllase entre las 
obras de Ennodio de Pavia (+ 521). El Ordo de Ratoldo de 
Corbie (s. X), sin dar fórmulas determinadas, recomienda al 
obispo que se prepare in quodam oratorio... libarnine 
orationis. Mas tarde, los libros litúrgicos, como el V OR, y los 
escritores ascéticos sugieren la recitación de los salmos 
penitenciales o de algún otro salmo, como hace el Ordo del 
Micrólogo. Entre estos se pone siempre el salmo 42, lúdica me, 
Deus, que antes de Pío V era recitado regularmente por el 
sacerdote o en la sacristía o al tiempo de acercarse al altar; dum 
ingreditur ad altare, dice un misal italiano del siglo XI. 

La Salmodia del Introito. 

El canto del introito (antiphona ad introitumfin Vitatorium ) 
no es primitivo ni muy antiguo. Sólo cuando a la religión 
cristiana se le reconoció el derecho de vivir, la Iglesia pudo 
pensar en crearse un ritual en que tuvieran cabida elementos de 
omamentación, como es la salmodia que acompana al 
celebrante cuando se dirige al altar. 

En Àfrica, y probablemente también en Milàn, la salmodia 
introductòria de la misa era desconocida al principio del siglo 
V. San Agustín, escribiendo hacia el 426 sobre una curación 
repentina acaecida en Hipona en la manana de Pascua, refiere 
que, habiendo él acudido al templo, a los gritos jubilosos del 
pueblo, dio comienzo a la celebración de la misa con las 


lecturas sagradas: Procedimus adpopulum, plena erat ecclesia 
clamantium, gratulantiumque vocibus... Salutavi populum... 
Pacto tàndem silentio, Scripturarum divinarum sunt lecta 
sollemnia. Ningún canto, pues, precedia a la lectura de la 
Sagrada Escritura, sino sólo el saludo a la asamblea. Lo mismo 
parece decir San Ambrosio. 

^Sucedería otro tanto en Roma? Las opiniones son 
discordes. Una buena parte de los liturgistas opinan que el 
salmo del introito se introdujo en la misa romana por Celestino 
I (422-432), de quien escribe el Líber pontificalis: Hic... 
constituït ut psalmi David CL ante sacrificium psalli 
(antephonatim ex ómnibus ), quod ante non jiebat, nisi tantum 
epistula B. Pauli recitabatur et sanctum Evangelium. De este 
pasaje, no muy claro por cierto, parece poder deducirse que 
antes de las lecturas había que cantar antifónicamente un 
salmo, nuestro introito; el cual de hecho, al menos 
antiguamente, se tomaba siempre del Salterio de David. Morin, 
por el contrario, cree que ya antes de Celestino I se cantaba, al 
principio de la misa, una simple antífona sin salmo, algo 
parecido al Monogenes bizantino o al Ingressa de Milàn, 
ambos sin salmo. Celestino I había anadido el canto cíe todo o 
de parte de un salmo para llenar el tiempo requerido por la 
entrada del papa en el lugar santo, entrada que revestiria cada 
vez mayor pompa y solemnidad. Se objeta que la Ingressa 
ambrosiana no es muy antigua y que la litúrgia latina mas 
antigua no presenta otros ejemplos de cantos aislados 
exclusivamente himnódicos o salmodícos. Contra esto està el 
hecho muy significativo de que el introito de las misas màs 
antiguas, las cuales existían ya probablemente antes de 
Celestino I, consiste en un texto no salmódico, tornado las màs 
de las veces de la epístola de la misa. 

Sea cual fuere el origen del introito, ciertamente desde que 
lo conocemos, o sea poco después de la època gregoriana, es 
un canto esencialmente salmódico, de tipo antifonal, cuya 
ejecucion correspondía no a los clérigos presentes, sino sólo al 
coro de la Schola. Así se explica que las melodías del introito, 
si no alcanzan la riqueza de los aleluyas y ofertorios, se 


134 


135 



c) que se cantaba a dos coros, clero y pueblo; en forma 
responsorial, a clericis dicitur, a populo respondetur; 

d) que, altemando con el Kyrie, totidem vicibus, se 
respondía también Christe eleison. Esta nueva supplicatio, la 
había instituido San Gregorio? Así se afirma comúnmente, y 
nada impide suponerlo. En este caso, él la habría tornado del 
oficio benedictino, conocidísimo para él. Sin embargo, 
Callewaert tiene por mas probable que la pràctica de alternar el 
Kyrie con el Christe eleison fuera anterior a San Gregorio. En 
todo caso, éste pudo haber determinado y regulado la 
altemación; 

e) que, en las misas cotidianas, la fórmula litànica (alia 
quae dici solent ) se separaba del Kyrie y no se recitaba. Esta 
debió de ser la innovación gregoriana mas importante. En la 
nomenclatura de los libros litúrgicos antiguos, las misas 
cotidianas eran las que en general no revestían solemnidad 
especial, incluyendo entre ellas las de los domingos infra 
annum después de Epifania y Pentecostes. En estas misas, por 
tanto, la letanía gelasiana, es decir, los invitatorios diaconales, 
se suprimían, razón por la cual la letanía quedo reducida a la 
simple lepetición de les Kyrie y los Christe, lo que explica el 
rito de la misa actual. 

Los clérigos de la schola, no teniendo ya que cantar las 
invocaciones anexas a los Kyrie, se habrían asociado primero 
al canto del pueblo, para acabar substituyéndolo. Así, el canto 
del Kyrie, que al principio era simple y silàbico, naturalmente 
se fue cargando de adomos melódicos sobre vocal, los cuales 
han venido a ser la característica de nuestro Kyrie. Ya los 
Ordines, incluso los mas antiguos, como el de Juan 
Archicantor, atestiguan que el canto del Kyrie es prolixus y 
que ya no se del a interpretarlo al pueblo. Los miembros de la 
schola lo habían hecho suyo y lo cantaban a dos coros. 

Las intenciones de San Gregorio no eran abolir la letanía 
gelasiana; pero pràcticamente ésta fue completamente 
abandonada. Los documentos del siglo VI al IX no hablan ya 
de ella. 


La inmensa mayoría de los textos del introito, salvo los de 
las fiestas mas antiguas, tornados de la epístola o del evangelio 
o de fuente ignorada (Epifania), traen su origen del Salterio. 
Esta fue siempre la norma de los compositores litúrgicos. A 
este propósito es de notar que los compositores antiguos, al 
elegir una antífona que coincidia con el principio de un salmo, 
tomaban los versículos siguientes para versículos del introito; 
y, por el contrario, si la antífona correspondía a versículos del 
cueipo del salmo, tomaban para el introito los versículos 
iniciales del mismo aun cuando no tuvieran relación especial 
con la solemnidad del dia. Ademàs, los textos de introito que 
no proceden del Salterio son casi siempre parecidos a algún 
versículo del salmo que ha servido para el gradual, el ofertorio 
o la communio de la misma misa. 

En cuanto al criterio de selección, es curioso observar 
cómo, por regla general, el texto del introito no hace alusión 
nunca a la ceremonia de la entrada del celebrante, sino mas 
bien al concepto dominante de la fiesta o del tiempo litúrgico 
en que se celebra. Bajo este aspecto, hay salmos que 
podríamos llamar especializados; por ejemplo: 

El "Kyrie Eleison." 

La historia de la introducción del Kyrie en la misa romana, 
que había peimanecido en la obscuridad mucho tiempo, la han 
puesto en claro los estudies de Bishop, Capelle, Callewaert. 

Es un hecho admitido por todos los liturgistas que el Kyrie 
aparece primero en Oriente, es decir, después de la mitad del 
siglo IV, en el curso litúrgico de Antioquia y Jerusalén. De 
aquí pasó a Roma en el primer tercio del siglo V. En la Urbe 
entonces la misa comenzaba con las lecturas, sin ningún 
formulario eucológico preliminar. El introito era un canto 
reservado a la schola. En cambio, a principios del siglo 
siguiente, en 529, el concilio de Vaison, presidido por San 
Cesàreo, dispone que en la diòcesis de Arles y en las diòcesis 
vecinas de la Provenza se introduzca el Kyrie, según el 
ejemplo de Roma y de otras iglesias italianas, en las cuales 
dulcís et nimium salutaris consuetudo est intromissa ut "Kyrie 
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eeíson" frequentius cum grandi affectu et compunctione 
dicatur. Sabemos también por la cèlebre carta de San Gregorio 
a Juan de Siracusa (+ 598) que en Roma, en este tiempo, a la 
invocación del Kyrie se anadían otras fórmulas, alia quae dici 
solent. 

Hoy se admite unànimemente que este alia comprendía una 
letanía, la cual se prestaba a la repetición del Kyrie, y debía de 
recitarse en Roma en la segunda mitad del siglo V. ^Es posible 
dar con la fórmula de esta letanía? Sí. Capelle ha demostrado 
con buenos argumentos: 

a) Que la fórmula en cuestión es una letanía titulada 
Deprecaíio quam Papa Gelasius pro universali Ecclesia 
consütuit canendam..., y que consiste en una larga plegaria de 
petición por todas las necesidades de la Iglesia y per sus 
ordenes jeràrquicos, oración que Alcuino inserta en sus Oficia 
per ferias; 

b) que la Deprecaíio fue compuesta para la iglesia de Roma 
en una època entre el 466 y el 540 aproximadamente; 

c) que el papa Gelasio (492-496), a quien alude el titulo, es 
muy probablemente su autor, pues muestra en sus escritos una 
clara afinidad de vocablos y de estilo con el formulario litànico 
mencionado; 

d) que el papa compuso esta oración para ser cantada, es 
decir, ejecutada por un diàcono, de una parte, y por el pueblo, 
de otra, respondiendo Kyrie eleison. 

Obsérvese cómo la adopción de un nuevo formulario 
litànico se compagina con la reorganización de las preces 
impetratorias existentes en el canon, que, como diremos en su 
lugar, fue con grande probabilidad obra del papa Gelasio. La 
misa de los fieles contenia ya una gran oración de petición que 
decía el sacerdote, la Oratio fidelium; pero, en realidad, ésta se 
había convertido en una repetición de las primeras, que 
convenia eliminar trasladando la Oratio a la misa de los 
catecúmenos, donde se echaba de menos. El papa Gelasio, 
movido acaso por razones de orden practico, prefirió 
abandonar el formulario tradicional latino y crear otro nuevo 


con elementos sacados principalmente de la fraseologia de las 
letanías griegas, entre los cuales estaba la respuesta 
característica Kyrie eleison. 

En confirmación de lo arriba expuesto, tenemos el hecho de 
que a partir del pontificado de Fèlix II (483-492), antecesor 
inmediato del papa Gelasio, no se halla ningún rastro o alusión 
a la Oratio fidelium. Un libro litúrgico que fue escrito 
probablemente poco después del papa Gelasio, el Ordo 
Baptismi (el séptimo de la serie de Mabillon), que refleja los 
usos anteriores a San Gregorio Magno (+ 604), describiendo 
los ritos de la misa del primer escrutinio, hace notar que 
después del evangelio sigue inmediatamente el ofertorio; de la 
Oratio fidelium guarda absoluto silencio. Evidentemente, el 
papa Gelasio la había borrado del Ordo missae. 

La letanía gelasiana debía de cantarse aún en tiempo de San 
Gregorio. Como es sabido, en la carta que dirigió a Juan de 
Siracusa responde a las críticas que se le hacen por algunas de 
sus innovaciones litúrgicas, consideradas como una concesión 
excesiva a los griegos; principalmente se alude al canto del 
Kyrie: quia "Kyrie eleison" dici statuistis. He aquí cómo se 
defiende: "El Kyrie eleison nosotros ni lo decimos ni lo hemos 
dicho como lo recitan los griegos, puesto que éstos lo dicen 
todos a la vez, mientras que entre nosotros se recita otras 
tantas veces también el Christe eleison, cosa que no hacen los 
griegos. En las misas cotidianas, en fiïn, se omiten algunas 
cosas que se suelen recitar (en las solemnes ), diciéndose 
solamente Kyrie eleison y Christe eleison con el fin de poder 
entretenernos un poco màs tiempo en estas expresiones de 
súplica." 

Se deduce claramente de estas palabras: 

a) que San Gregorio no pretende hablar del simple Kyrie 
eleison, sino de una fórmula que en su tiempo estaba unida al 
Kyrie; esto es, precisamente de la Deprecaíio gelasiana; 

b) que esta fórmula estaba en uso en Roma no sólo cuando 
escribía, sino también antes de él ( dicimus... diximus ); 
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una atildada declamación que un canto propiamente dicho. Las 
melodías mas adomadas son posteriores, propias de la època 
en que la ejecuciondel Glòria había pasado a ser del dominio 
pleno de la schola. 

La Colecta. 

Un problema sin resolver todavía es el del origen de la 
colecta. El termino "colecta," aplicado a la nomenclatura 
litúrgica desde el siglo III en las actas de los màrtires abitinios, 
y en el siglo IV por la Regula Pachomii, entro bastante tarde en 
el uso romano (s. X). Paso a él de la misa galicana, en la que 
aparece antes de las lecturas en la forma de Collectío missae. 
En cambio, la fórmula es bastante antigua, porque se halla en 
el leoniano puesta como la primera de las tres oraciones 
clàsicas de la misa. El leoniano, generalmente, no le da nombre 
alguno; pero por el titulo de orationes que da a las colectas del 
oficio de la vigilia de Pentecostes, podemos fundadamente 
conjeturar que en Roma el nombre primitivo de la colecta era 
oratio. Así era también en el rito mozàrabe. 

La colecta, bajo el aspecto ritual, no tiene una fmalidad 
específica como las otras dos: la secreta, oración ofertorial, y 
la postcommunio, oración de acción de gracias por la 
comunión. Por su contenido, la oratio es la fórmula que 
comenta la misa del dia; pero como elemento litúrgico es una 
fórmula conclusiva. Así como la secreta concluye el ofertorio, 
enlazàndolo con el canon, y la postcommunio concluye la 
comunión, así la colecta concluye el introito, en el sentido 
amplio de la palabra, o sea, la parte preliminar de la misa antes 
de las lecturas. En cuanto a su antigüedad, podemos decir que 
existia al principio del siglo V y en el mismo puesto que hoy 
ocupa, inmediatamente antes de las lecturas. Un texto 
interesante de Uranio, discípulo de San Paulino de Noia, narra 
que el santo obispo de Nàpoles Juan I dirigióse a la iglesia en 
la manana del Sàbado Santo, "ocupó el trono, saludo, como de 
costumbre, al pueblo y, después de contestar éste al saludo, 
empezó la oración y, al terminaria, expiró": orationern dedit et 
Collecta Oratione expiravit. Su muerte acaeció el 2 de abril del 


Por lo demàs, el mismo Kyrie se suprimia también en las 
misas en que o durante las cuales se cantaban las letanías de 
los santos, como en las procesiones estacionales de los días de 
penitencia. Se daba comienzo al canto de la letanía cuando la 
procesión había llegado a la puerta de la iglesia estacional, y, 
poco mas o menos, cuando la schola llegaba delante del altar, 
se acababa con un triple Kyrie eleison. Les Ordines, que 
describen la ceremonia, tienen buen cuidado de advertir que no 
se dice ni Kyrie ni Glòria en la misa que se celebra a 
continuación. El XI OR, del canónigo Benedicto de San Pedro, 
explica ademàs el motivo: Quando efficitur collecia, ad 
missam non cantatur "Kyrie, " quia regionarius dixit in letanía. 

Lo mismo se hacía en las misas de la vigilia pascual y 
vigilia de Pentecostes. El cortel o de los neófitos con el papa se 
dirige desde el baptisterio a la iglesia al canto de la letanía. 
Llegado el pontífice ante el altar, se inclina, y permanece así 
inclinado hasta que termina el canto de los tres Kyrie que dan 
fin a la letanía. En este momento sube al altar, lo besa y, 
ocupando el trono, entona el Glòria in excelsis. Se han omitido 
el introito y el Kyrie en la misa. Es el orden que se sigue hoy 
todavía, sólo que fueron introducidas, con poco acierto, las 
oraciones al pie del altar y los nueve Kyrie y Christe en 
substitución de los tres Kyrie de la antigua letanía. 

La letanía, en las circunstancias arriba mencionadas, 
precede inmediatamente a la misa; en otros casos, por ejemplo, 
en la misa de ordenes, se canta durante la misa didàctica. El. 
sacramentarlo gelasiano (Vat. Reg. 316) nos ha conservado la 
rúbrica antigua: Postquam antiphon. ad Introilum dixerint, 
data Oratione, adnuntiat Pontífex los nombres de los 
ordenandos; luego, post modicum interüallum, mox incipiunt 
omnes "Kyrie eleison" cura Letanía. Se trata probablemente 
del "Kyrie" de la letanía, que suplanta en este caso al Kyrie 
gelasiano de la misa. Pero varios Ordines mas recientes, 
coleccionados por Marténe, anaden novem vicibus. Es el Kyrie 
del ordinario de la misa, que poco a poco va haciendo valer sus 
derechos e impondrà el orden actual; las ceremonias de la 
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ordenación comienzan solamente después del llamamiento a 
los candidatos de las ordenes mayores. 

La carta de San Gregorio no dice cuàntas veces se 
altemaban las dos invocaciones Kyrie y Christe; 
probablemente, el celebrante era el que daba orden de acabar. 
Mas tarde, incluso cuando ya el número de las súplicas había 
sido casi fijado, el papa pedía alargarlo o acortarlo. El I OR 
observa que en la misa pontifical el director de la schola està 
junto al papa ut ei annuat si vuit mataré numzrum litaniae. 
Otro tanto hacían los obispos en su pròpia misa, como consta 
por el V OR. El documento mas antiguo que alude al número 
de nueve, hecho después tradicional, es el Ordo de Juan 
Archicantor (s. VII), cuya rúbrica dice así: Et sic incurvati 
(cantores) contra altare ad orieniem, adorant, dicentes "Kyrie 
eleison " prolexe unusquisque chorus pre (per) novem vicibus. 

Esta disposición novenaria, dividida en tres miembros 
temarios, se atribuye generalmente a consideraciones piadosas 
relacionadas con la Santísima Trinidad; así al menos la han 
interpretado desde el siglo IX los alegoristas medievales. 

El "Glòria in Excelsis Deo." 

El texto de la gran doxología, denominada Glòria o himno 
angélico, lo estudiamos ya en el tomo de la Introducción 
general; por tanto, aquí aludiremos sólo a su historia en 
relación con la misa. 

Esta insigne relíquia de la himnodia primitiva pasó a la 
misa del oficio matinal, en el cual lo hallamos en Oriente a 
mediados del siglo IV y luego en los cursus monàsticos 
ibéricos y galicanos. Probablemente fue puesto en la misa a 
continuación del Kyrie, la triple invocación trinitaria, por su 
caràcter doxológico de glorificación de la Santísima 
Trinidad. 

El Líber pontificalis atribuye al papa Telesforo (+ 154) la 
introducción del Glòria únicamente en la misa de la 
Nochebuena; noticia ciertamente infundada, puesto que Roma 
en aquel tiempo no celebraba aún la fiesta litúrgica de 


Navidad. La primera noticia segura a este propósito se 
encuentra en una homilia de San León Magno (+ 461) 
pronunciada el dia de Navidad, y en la cual alude al canto del 
Glòria: apud dominicorum praesules gregum hodie evangelii 
orandi forma praecondita est, ut nos quoque cum cqelestis 
militiae dicamus exercitu "Glòria in excelsis Deo et in térra 
pax hominibus bonae Ooluntatis." Este debía de ser, pues, el 
uso primitivo romano: recitar el Glòria solamente en la fiesta 
de Navidad. En todo caso, la mencionada alusión del Líber 
pontificalis podria insinuar que tal pràctica se observaba en 
aquella misa nocturna que ya a fines del siglo IV se celebraba 
en San Pedro como remate del sole mn e oficio de vigilia. Otra 
referencia del Líber pontijicalis, y esta vez parece autentica, 
nos informa de que el papa Símaco (489-514) ordeno que el 
canto del Glòria se extendiera a todos los domingos y fiestas 
de màrtires. No da la razón de esta medida; pero podemos 
creer que entre tanto el Glòria habríase convertido en el canto 
solemne del dia de Pascua también, por lo cual el papa Símaco 
juzgó oportuno extenderlo a todos los demàs domingos. Sin 
embargo, la concesión tenia una limitación de personas, pues 
màs tarde una rúbrica del gregoriano reserva expresamente el 
Glòria para la sola misa episcopal de los días arriba indicados, 
acaso porque los obispos eran comparados a los àngeles; a los 
simples sacerdotes lo permite sólo en la fiesta de Pascua; en el 
siglo IX, el Ordo de San Amando anade, ademàs, el dia de la 
primera misa. 

El anhelo de paz con que se abre el Glòria ha hecho que 
alguna vez se escoga como fórmula solemne de saludo 
litúrgico. Fue probablemente ésta la idea que inspiro la rúbrica 
del I OR, según la cual el papa entona el Glòria vuelto al 
pueblo, como el Pax vobis y demàs fórmulas equivalentes; este 
uso desapareció màs tarde. Que el papa entonara el himno 
angélico, a diferencia del Kyrie, que iniciaban otros a una senal 
suya, se explica porque el canto de la Glòria lo ejecutaban no 
los cantores de la schola, sino los clérigos que rodeaban el 
altar. A esto se debe el que las màs antiguas melodías de la 
Glòria fueran simples recitados silàbicos, que màs parecen 
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admiten en determinados días el número màximo de siete 
colectas, o al menos un número impar de ellas. 

El grupo clàsico de las colectas de la misa hàllase en los 
tres antiguos sacramentarlos romanos, y sobre todo en los dos 
primeros, el leoniano y el gelasiano. No sabemos quién las 
compuso. Para muchas de ellas es preciso remontarse al origen 
mismo de la litúrgia local de Roma, cuando comenzaron a 
introducirse en el ordinario de la misa, hasta entonces intacto, 
las primeras fórmulas embolisticas con ocasión de las 
festividades mas importantes del ano eclesiàstico o en las 
fiestas de los màrtires. Fue ésta, sin duda, una innovación de 
enorme trascendencia històrica. Resulta difícil, o, mejor, 
imposible, determinar si la iniciativa nació en Roma o si fue 
importada de la Italia meridional. Otro grupo de oraciones se 
atribuyen con probabilidad a los tres pontífices que se 
distinguieron por su actividad litúrgica: San Dàmaso, San León 
Magno y San Gelasio. Buchwald atribuye en particular a San 
Dàmaso las oraciones de las misas de màrtires, las cuales, 
según él, forman el primer núcleo del leoniano. San León 
muestra en sus sermones una soiprendente afinidad de 
conceptos y de estilo con las colectas. De San Gelasio escribe 
el Líber pontificalis que jecit etiam et sacramentorum 
prqefaiiones et Orationes cauto sermone; pero es 
pràcticamente imposible distinguir sus composiciones. Como 
quiera que sea, todas aquellas fórmulas, salvo pocas 
excepciones, llevan en la selección y concisión de sus términos 
la altura y profundidad de sus ideas teológicas y ascéticas y la 
admirable armonía del cursas, el sello inconfundible del genio 
romano. Agreguemos con Fortescue que, si nada hay màs 
romano que aquellas fórmulas, nada hay tampoco menos 
romano que otras muchas llegadas, de los países transalpinos 
en la bala Edad Media o bien compiladas en tiempos màs 
próximos a nosotros. 

La colecta va precedida de un saludo a la asamblea, 
Dominas vobiscum o Pax vobis, según que celebre un 
sacerdote o un obispo, y de una invitación a orar. Oremus. De 
un saludo introductorio a la sinaxis de parte del celebrante, 


432. De la costumbre de Nàpoles, ^podemos deducir la de 
Roma? La respuesta afirmativa no nos parece improbable, 
pensando sobre todo en el imponente conjunto de fórmulas que 
presenta el leoniano. 

(,Cómo surgió la oratiol (,Como fórmula autònoma o 
dependiente de alguna de las fórmulas suyas ambientales? Es 
una cuestión casi insoluble; por eso no es extrano que abunden 
las hipòtesis màs variadas. 

Lina de las màs comunes sentencias descubre en la oratio la 
conclusión de la invocación litànica precedente, de la cual se 
presenta separada por la inclusión de la Glòria, pero que tiene 
con aquella relación directa. De hecho es una norma litúrgica 
constante hacer seguir a la letanía una serie de oraciones que 
resumen las diversas peticiones dirigidas a Dics. Para que esta 
hipòtesis probara efectivamente, debería demostrarse que a 
principios del siglo V existia ya una letanía al comienzo de la 
misa, cosa que no consta en manera alguna, como aparece a 
través del mismo texto de Uranio. Ademàs, el contenido 
teológico o festivo de gran parte de las orationes leonianas se 
revela muy poco concorde con el tono suplicante de las 
invocaciones litànicas. 

Según otra opinión, no menos común que la anterior, la 
oratio no es màs que la fórmula recitada por el obispo en el 
momento en que los fieles, acabada la reunión en la iglesia 
anteriormente fijada como lugar de cita, se ponían en 
movimiento hacia la iglesia estacional; se llamaba dicha 
oración Oratio ad couectam (de colligere). La cual, trasladada 
luego a la misa, tomó, sin màs, el nombre de colecta. Esta 
opinión, en sí bastante natural, no tiene en cuenta el hecho de 
que el sistema estacional romano fue organizado apenas en la 
segunda mitad del siglo V, bajo el papa Hilario (+ 468), y en 
realidad no alcanzó verdadero esplendor hasta San Gregorio 
Magno y en los dos siglos sucesivos. 

Una tercera hipòtesis considera la oratio como en 
dependencia de las lecturas, según la antigua costumbre 
romana, todavía vigente en el Miércoles y Viemes Santos y en 
las misas de vigilia del Sàbado Santo y sàbados de témporas, 
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de concluir cada lectura con un canto y una oración. En una 
reorganización de la litúrgia romana que debió tener lugar en la 
segunda mitad del siglo IV, el canto interleccional quedó en su 
lugar, mientras que la oración fue anticipada y colocada 
después del saludo. Esta hipòtesis podria dar una explicación 
suficiente, aunque no completa, de la variabilidad de las 
colectas del llamado embolismo, desconocido en las liturgias 
orientales, que tienen siempre formularios fijos para la misa. 
Debiendo las colectas intercalarse entre las lecturas, 
necesariamente variables, asumieron también el mismo 
caràcter vario. La variedad de las demàs oraciones — secreta y 
postcommunio — se explicaria fàcilmente por el mismo deseo 
de acomodación. 

Falta por examinar una hipòtesis posible, y acaso la mejor: 
que la oratio haya sido instituida como fórmula autònoma, 
independientemente de los demàs elementos, y sólo en función 
del calendario. Cuando se quiso dar al formulario de la misa, 
en lo demàs siempre idéntico, un colorido a tono con la fiesta 
del dia, se crearon dos oraciones: la oratio, todavía hoy 
existente antes de las lecturas, y la otra oratio antes del 
ofertorio, que quedó acoplada a la precedente en el gelasiano 
màs antiguo y que luego desapareció de los libros litúrgicos, 
dejando como recuerdo el Oremus, aún existente. La parte 
didàctica de la misa venia así a estar encuadrada entre dos 
oraciones de sentido uniforme, de las cuales una servia de 
preludio y otra de conclusión, ^Cuàndo íïieron instituidas? 
Casi seguramente durante la primera mitad del siglo V, època 
de las grandes innovaciones litúrgicas. 

El I OR, en efecto, describiendo el comienzo de la misa del 
Jueves Santo, dia en que no se recitaba la letanía estacional, 
alude sólo al introito y a la oraízo, silenciando naturalmente el 
Glòria y el Kyrie, introducidos al fmalizar el siglo V. La 
segunda oratio íue probablemente suprimida por el 
cercenamiento litúrgico de San Gregorio Magno, pues no hay 
rastro de ella en su sacramentario. 

En el leoniano, la oratio es casi siempre una. A veces, sin 
embargo, como sucede normalmente en el gelasiano y sus 


congèneres del siglo VIII, se encuentran dos, de contenido 
semejante. No se ha dado todavía con la explicación de esta 
anomalia; quizàs eran fórmulas de recambio para que el 
celebrante eligiera. Wilmart, como ya dijimos, conjetura que la 
segunda oración es la antigua oratio post evangelium, del tipo 
de la que todavía està vigente en Milàn, y que en un tiempo 
debía recitarse también en Roma, en el momento en que los 
diàconos extendían el corporal sobre la mesa, es decir, 
preparaban el altar para el sacrificio. 

De todas formas, la unidad de la colecta se impuso. El 
gregoriano no trae màs que una sola, y el I OR lo confirma; tal 
fue la pràctica constante de la iglesia romana hasta màs acà del 
ano 1000 aun cuando alguna fiesta de santo cayese en 
domingo. Lo asevera expresamente Amalario, y luego el autor 
del Micrólogo, el cual insiste expresamente en ello todavía a 
fines del siglo XI. "Así como hay una sola misa — escribe —, 
un introito, una lección, un evangelio, un oficio, así también 
debe haber una sola oradon." Sin embargo, en otras partes se 
decían dos y tres oraciones, como afirma también Amalario, 
especialmente al otro lado de los Alpes, ya para no dejar sin 
conmemorar expresamente alguna fiesta que coincidia, ya para 
manifestar a Dios alguna necesidad especial, iuxta affectum 
uniuscuiusque animi. En realidad, el motivo era que la 
mentalidad eucológica había cambiado. La sobriedad de los 
formularios romanos pareció pobreza y misèria a aquellos que 
íuera de Roma estaban acostumbrados a la exuberància de los 
formularios galicanos y mozàrabes. La única oración romana, 
tan breve y concisa, no satisfacía, y se creó la cadena de 
oraciones no sólo para la misa, sino incluso para otras 
funciones litúrgicas. La mania de las colectas hizo que su 
número subiera hasta tres, cinco, seis y siete, pero siempre en 
número impar, porque, se decía, esto es màs grato a Dios: 
numero Deus impari gaudet. La costumbre acabó por 
imponerse en la misma Roma en el siglo XII; pero Gregorio X 
(127-176) dispuso que por lo menos la misa papal siguiese la 
antigua tradición unitaria. Aun hoy dia, las rúbricas del misal 
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solamente tres lecturas, uniformàndose en esto con la pràctica 
vigente en todas las iglesias de Occidente. Tal era, en efecto, 
en la Iglesia de Àfrica, según nos lo atestigua, aunque con 
alguna oscilación, San Agustín; en la de Espana, según el 
Líber Comicus de Toledo; en la Galia, según el leccionario de 
Luxeuil; en la de Milàn, según San Ambrosio, y en la de 
Roma. Esta disciplina común hace suponer la existència de una 
antigua tradición bastante uniforme, que acostumbraba a manel 
ar tres clases de libros: libros del Antiguo Testamento, libros 
del Nuevo Testamento y Evangelios. Los Evangelios 
tuvieron siempre y en todo lugar el puesto de honor. 

Que la iglesia de Roma siguiera al principio la costumbre 
de las tres lecturas, se deduce con gran probabilidad del 
fragmento muratoriano. A propósito del Pastor de Hermas, 
dice el fragmento que puede, sí, leerse privadamente, pero no 
en la iglesia, ni entre las lecturas proféticas, ni entre las 
apostólicas: publican vero neque ínter prophetas completos 
numero, neque ínter apostólos in finem temporum poíesf. Las 
tres lecturas se mantuvieron en Roma hasta la època 
gregoriana o poco mas tarde; sin embargo, desde mediados del 
siglo V existió la tendencia a reducir a dos (Antiguo 
Testamento y Evangelios) las lecturas en los días de feria y 
también en algún dia festivo. Los leccionarios gregorianos, de 
los cuales el de Wurzburgo representa el tipo mas antiguo y 
completo, traen generalmente en las solemnidades y fiestas de 
los santos y en algunas ferias privilegiadas, ademàs del pasaje 
evangélico, una lección profètica y otra de las epístolas 
apostólicas, la cual en los días festivos se substituye por una 
lección de los Hechos. Normalmente, en las misas feriales falta 
la lección apostòlica, mientras que en las festivas la profètica 
va relegada a segundo término o puesta en un capitulum 
separado, senal de que no era de uso ordinario. Entre los siglos 
VIII y el IX, la lección profètica decae paulatinamente, hasta 
desaparecer por completo, salvo raras excepciones, como la 
misa de la vigilia y fiesta de Navidad. 

En cuanto a las misas con tres o seis lecciones, que todavía 
se encuentran en el misal, conviene observar cómo la primera 


hallamos en la Iglesia testimonio tan universal, que puede 
considerarse como una tradición apostòlica, según afirmaba el 
II concilio de Braga, en el 536. En efecto, aluden a ello, ya en 
el siglo V, Uranio por Nàpoles y Roma, San Agustín por 
Àfrica, San Juan Crisóstomo por Constantinopla, 
Teodoreto por Siria y San Cirilo porAlejandría. Podemos, 
fmalmente, preguntar si esta fórmula de saludo no serà 
independiente y primitiva, en lugar de estar relacionada, como 
sostienen muchos, con la oración o las lecturas; de hecho, la 
colecta se anadió ciertamente màs tarde. 

La fórmula del saludo litúrgico se encuentra 
substancialmente igual en toda la Iglesia, porque en último 
término se reduce a la que el mismo Jesús dirigió repetidas 
veces a los apóstoles: Pax vobis. En Constantinopla se decía: 
Pax cum ómnibus nobis; en Alejandría: Dominus cum ómnibus 
vobis. En Àfrica, como en Roma, encontramos lo mismo Pax 
vobis que Dominus vobiscum; ambas fórmulas las usaban 
indiferentemente San Optato y San Agustín, y ambas se 
encuentran en los màs antiguos documentos litúrgicos 
romanes. Entre las dos, sin embargo, la precedencia 
corresponde al Dominus vobiscum, que està al principio de la 
anàfora de la Traditio (220). 

Pero cuando màs tarde se introdujo en la misa el Glòria in 
excelsis..., la frase inicial pax horninibus sugirió muy pronto 
La idea de una diferenciación en el saludo. Los obispos, que 
eran los únicos que podían cantar el himno angélico, agregaban 
después Pax vobis, pues sonaba y se compaginaba mejor. No 
obstante una cierta fluctuación de la disciplina que reinaba aún 
en el 827, cuando Amalario estuvo en Roma, poco a poco fue 
introduciéndose la pràctica hasta que León VII la promulgo 
para los obispos de la Calia y de Alemania. Desde entonces, la 
norma mantenida en la Iglesia ha sido que in dominicis diebus 
et in praecipuis festivitatibus atque sanctorum natalitiis, 
"Glòria in excelsis Deo" et "Fax vobis" pronuntiamus; in 
diebus vero Quadragesimae et in quattuor temporibus et in 
reliquis ieiuniorum diebus, "Dominus vobiscum," tantummodo 
dicimus. La regla no varió cuando los sacerdotes alcanzaron la 
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facultad de cantar la Glòria. Inocencio III hace notar que el 
Pav vobis ha quedado justamente reservado a los obispos, 
"porque son jos vicarios de Cristo." La respuesta de la 
asamblea al saludo del celebrante fue idèntica en todas partes: 
Et cum spiritu tuo; semitismo bíblico, que quiere decir Y 
contigo. 

El sacerdote antes de la colecta invita a los fieles a orar, 
diciendo: Oremus. Así lo prescribía ya el I OR. Sin embargo, 
el estilo romano, eminentemente practico y concreto, no era el 
de dirigir una invitación tan genèrica. Roma acostumbraba a 
especificar las intenciones por las cuales invitaba a orar, como 
se ve en los invitatorios que preceden a las Orationes solemnes 
del Viemes Santo: Oremus, dilectissimi nobis, pro Ecclesia 
sancta Dei... ut; Oremus... pro catechuments nostris... ut. El 
Oremus actual supone, pues, una fórmula màs amplia a la que 
estaba unido y que desapareció. El texto arriba citado de 
Uranio parece confirmarlo. El obispo Juan, llegado a la iglesia 
y habiendo saludado al pueblo, orationem dedit, propuso el 
tema de la oración, et collecta oratione; es decir, concluida la 
fórmula eucológica, expiró. Por lo demàs, el I OR ( recens 
tardiva ) conserva aún en el siglo VIII los elementos esenciales 
de esa invitación ampliada. En la rúbrica de la misa papal del 
miércoles de Ceniza, en Santa Sabina, dice que, después de la 
antífona ad introitum, Pontífex ascendit ad sedem, dicit 
"Oremus." Diaconus "Flectamus genua" et "Lévate" Deinde, 
post orationem sequitur lectio... Se ve por esto que, andando el 
tiempo, no se creyó oportuno conservar el procedimiento 
antiguo, que hacía la oración demasiado prolija, y no era 
tampoco necesario, pues en rigor bastaba la oración del 
celebrante. No es extrano, pues, que la Iglesia màs tarde haya 
conservado únicamente la invitación y la fórmula eucológica 
subsiguiente del sacerdote. 


2. Las Lecturas. 

Las Lecturas en la Iglesia Antigua. 

La lectura de los libros sagrados del Antiguo y Nuevo 
Testamento, que se remonta, como dijimos, a los orígenes 
mismos de la Iglesia, ha impreso a la parte introductiva de la 
misa un caràcter marcadamente didàctico. En los primeros 
tiempos hubo lecturas incluso de libros no canónicos; pero 
íueron esporàdicas u ocasionales, destinadas, por tanto, a 
desaparecer. Solamente en Àfrica y en las Galias se conservo 
durante mucho tiempo la recitación de las actas de los màrtires, 
que actualmente sólo rara vez se leen en el rito ambrosiano. 

Todas las liturgias, comenzando por la romana, de la que da 
testimonio San Justino, comprenden varias lecturas durante la 
misa; generalmente son tres, pero algunas tienen cuatro y hasta 
cinco, tomadas de un mismo libro o de distintos. Orígenes (+ 
254), por ejemplo, alude en una homilia a varias lecciones, 
escogidas del mismo libro I de los Reyes: "-Os han sido leídos 
diversos pasajes, que se pueden dividir en dos partes... Hemos 
oído leer lo que se refiere a Nabal del Carmelo y su conducta 
para con David (c. 25); luego la historia de David, que se 
esconde en el desierto de Zib (c. 26); en tercer lugar, la 
narración de la huida de David a casa de Achis, rey de Geth (c. 
27); fmalmente, el cèlebre episodio de la mujer ventrílocua, 
que evoca la sombra de Samuel (c. 28). Comentar los cuatro 
hechos seria tema demasiado vasto aun para los que estàn 
acostumbrados a la meditación de las Escrituras y requeriria no 
poco tiempo. Ruego, por tanto, al obispo que se digne 
indicarme el pasaje sobre el que desea entretenga vuestra 
atención. — Està bien, responde el obispo; explica el episodio 
de la mujer ventrílocua." Las Constituciones apostólicas que 
reflejan la pràctica de Antioquia a fines del siglo IV, aluden a 
cinco lecturas: "Después de la lectura de la ley, de los profetas, 
de nuestras cartas, de los Hechos y de los Evangelios, el obispo 
saludarà a la asamblea." Este número se mantuvo después en 
las iglesias de Siria y de Abisinia. La litúrgia bizantina, en 
cambio, por lo que podemos deducir del Crisóstomo, admitió 
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arreglo del sistema de las lecturas en la misa. Por lo demàs, en 
el oficio canónico se había establecido ya un sistema. El 
biógrafo de Santa Melania la Joven (+ 439) observa que, en 
sus monasterios de Jerusalén, oficio, salmos y lecciones 
procedían conforme a una norma establecida, iuxta statutum 
comonem, que era la de Roma. Lo cual hay que entenderlo con 
una cierta amplitud, pues la virgen Etèria, asistiendo en el 384 
a los oficios litúrgicos de la ciudad santa, hace notar con 
profunda sorpresa, valde gratum et vàlete memorabile, cómo 
semper tam hymni quam antiphonae et lectiones... hqbeant, ut 
et diei, qui celebratur et loco in quo agitar, aptae et 
convenientes sint semper... Evidentemente, en la provincià de 
la que procedia la piadosa peregrina, Espana o la Galia, era 
desconocido un canon de lecturas y textos tan precisos. En 
esto precedió el Oriente al Occidente. 

Pero el ejemplo cundió muy pronto. En el siglo V, època 
para Occidente de extraordinària fecundidad litúrgica, 
comienzan a verse aquí y allà las primeras colecciones 
sistemàticas de pasajes bíblicos para el uso litúrgico. La 
primera de ellas, según una carta ad Constantium , escrita 
después del 471, habría sido compilada por San Jerónimo; pero 
la carta es apòcrifa, pues el comes al que sirve de introducción 
no es anterior al siglo IX. En su libro De viris illustribus, 
Genadio habla de un tal Museo, sacerdote de Marsella, que, a 
instancias de su obispo Venerio (+ 452), había hecho, hacia el 
450, una colección de trozos de los libros sagrados para leerse 
en las fiestas del ano. Una colección del mismo genero y època 
menciona Sidonio Apolinar, atribuyéndola a un cierto 
Claudiano: solemnibus annuis paravit quae pro tempore lecta 
convenirent. No sabemos para què iglesia servia este 
leccionario; en aquel tiempo, no habiendo un libro oficial, cada 
una de las sedes de alguna importància debía prepararse el 
suyo. Así, por ejemplo, Capua, algún tiempo después, nos del 
ó el suyo, como luego diremos, escrito sobre las mismas 
pàginas del códice bíblico. 

Fundadamente, podemos, por tanto, suponer que Roma en 
este punto no se habría quedado atràs. De hecho, el inventario 


de las tres lecturas recitadas los miércoles de témporas de las 
dos semanas mediana y mayor, así como las cinco primeras 
que se leen los sàbados de témporas, no forman parte en 
realidad de la misa, ya que son un residuo del antiquísimo 
oficio vigiliar de doce lecciones que regularmente precedia a 
esas misas. Tales lecturas se distinguen efectivamente de las de 
la misa en que admiten el plectamus genua antes de cada 
oración, mientras que la línea divisòria entre los dos ritos es el 
Dominus vobiscum con que, respectivamente, después de la 
primera y quinta lección se da principio a la misa propiamente 
dicha. 

No nos consta a quién se debe ni por qué razón la supresión 
de la tercera lectura (profètica o apostòlica, según los casos); 
quizàs la iniciativa partió de Ccnstantinopla. De todos 
modos, en Roma no desapareció en seguida absoluta y 
radicalmente. Podemos creer por varios indicios, entre otros la 
reducción a seis de las doce lecciones en ios sàbados de 
témporas, que San Gregorio Magno, en la reorganización 
litúrgica por él promovida, contribuiria no poco a esta 
supresión, a fin de poder disponer de màs tiempo para 
explicar el evangelio al pueblo. 

Las lecturas de la misa, por regla general, se tomaron 
siempre de los libros de la Escritura. Lo afirma 
categóricamente San Agustín centra la disciplina relajada de 
los herejes en este punto: Vos ípsi prius nolite in scandalum 
miftere ecclesiam, legendo in populis scripturas quas canon 
ecclesiasticus non recepit. Con todo, desde el siglo II tenemos 
noticia de lecturas de otro género, hechas circunstancialmente, 
porque interesaban a la comunidad de los fieles, como sucede 
hoy todavía cuando es preciso notificar instrucciones o 
pastorales de los obispos o del papa. Entre estas lecturas 
extracanónicas figuran en primer término las actas de los 
màrtires (las pasiones de los màrtires), leídas en la misa el dia 
aniversario de su martirio y escuchadas por el pueblo con gran 
devoción. Así se hacia en Àfrica en tiempos de San Agustín, 
quien alude a ello repetidamente: Audivimus viros fortiter 
agentes (màrtires escilitanos); Modo legebatur passió beati 
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Cypriani. A esta antigua costumbre litúrgica debemos el que la 
provincià africana nos haya conservado las Acta marturum mas 
puras y abundantes. En Roma, en cambio, tales pasiones no se 
leían, porque, como mas tarde observaba el papa Gelasio, eran 
consideradas de escasa autenticidad y dudosa edificación: 
Secundum antiquam. consuetudinem singulari cautela in 
Sancta Romana Ecclesia non leguntur, quia et eorum, qui 
conscripsere, nòmina penitus ignorantur, et ab infidelibus seu 
idiotis superfina aut minus apta quam rei ordo fuerit, scripta 
esse putantur. No cabe duda que la cosa era así; y de mucho 
tiempo atràs. En Roma, mas que en ninguna otra parte, la 
destrucción de los archivos eclesiàsticos decretada por 
Diocleciano debió de ser radical. A falta, pues, de actas 
auténticas, era prudente desconfiar de ciertas reconstrucciones 
tardías. Pero muy bien pudo suceder que alguna iglesia 
constituyera excepción, como era el caso de la de la Galia y 
Milàn. 

Antiguo Ordenamiento de las Lecturas. 

La norma primitiva que universalmente se siguió en la 
Iglesia íue la de leer los domingos y ferias, por trozos a 
voluntad del obispo, los libros del canon escriturístico, ex 
ordine, sin interrupción. Era ésta la llamada lectio continua, 
que se hacía no de un libro especial, sino del mismo códice 
sagrado. San Agustín lo dice expresamente: Quae, cum 
dicerem, codicem etiam accepi, et recitaiii toturn illum 
locum...; tune reddito Exodi códice... La lectio continua 
perduro mucho tiempo en la litúrgia; en algunas iglesias, 
como, por ejemplo, en Àfrica, hasta pasado el siglo IV. 

Hallamos todavía vestigios de la antigua lectio continua 
romana. Analizando la lista màs antigua de las lecturas 
evangélicas (el tipo II de Klauser) asignadas al tiempo después 
de la Epifania, y tomadas de los sinópticos, si se disponen los 
distintos pasajes en el orden en que los presenta el 
evangeliario, salta a la vista de modo evidente la lectio 
continua. 


En los Padres de los siglos III y IV hallarnos noticia 
explícita de lecturas particulares propias de algunos tiempos 
del ano. San Basilio, San Juan Crisóstomo, San Ambrosio y 
San Agustín atestiguan que se leía el Gènesis durante la 
Cuaresma: De moralibus — decía San Ambrosio a los recién 
bautizados — quotidianum sermonem habuimus, cum vel 
Patriarcharum gesta, vel Proverbiorum legerentur praecepta. 
En los días de la semana mayor, que preparaba a la Pascua 
(Viernes Santo), en Milàn, Constantinopla y Alejandría se 
daba lectura a los libros de Jonas y de Job: "En las asambleas 
de los fieles — escribe Orígenes — se lee, en los días de ayuno 
y abstinència, la narración de los suffimientos de Job; en tales 
días, aquellos que hacen penitencia participan en la pasión del 
Salvador para merecer alcanzar su resurrección gloriosa." En el 
dia de Pascua, evidentemente, no se podia menos de leer el 
relato de la resurrección; màs aún: en Àfrica, según refiere 
San Agustín, se leía sucesivamente el texto de los cuatro 
evangelistas: Lectiones evangelicae de D. N. I. C. 
resurrectione solemniter ex ordine recitantur. En el período 
que va de Pascua a Pentecostés era costumbre general leer 
los Hechos de los Apóstoles. Ipse liber — observa San 
Agustín — incipit a dominica Paschae, sictit se consuetudo 
habet Ecclesiae. Parece asimismo probable que en las escasas 
solemnidades de màrtires se suspendería la lectio ordinaria, 
cediendo el puesto a la narración de sus gestas; así se hacía por 
lo menos en Àfrica desde los tiempos de San Cipriano. 
También es muy probable que en les domingos ordinarios se 
diese lectura a las cartas de San Pablo, según se deduce 
fàcilmente de la respuesta de los màrtires escilitanos (a. 188). 

Todo esto viene a demostrar que hacia la mitad del siglo IV 
en las iglesias màs importantes debía existir una organización, 
siquiera sumaria, de la lectio. Sin que esto quiera decir que el 
desarrollo del cuito público, la multiplicación de las fiestas, 
tanto del tiempo como de los santos, que hacían pràcticamente 
imposible la lectura completa de los libros sagrados, y, en fin, 
el ejemplo de Pascua y Pentecostés no hicieran que se 
sintiese la necesidad o por lo menos la conveniència de un 
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antiguas de la ordenación no distinguen entre lectores de la 

epístola y del evangelio: Eligunt te fratres tui ut sis lector in 
domo Dei tui. San Cipriano escribe, en efecto, que Aurelio, 
ordenado de lector, podrà Evangelium Christi legere, unde 
martyres fiunt. 

La primera atribución exclusiva de la lectura del evangelio 
al diàcono se encuentra, en Oriente, en las Constituciones 
apostólicas (a. 380), y en Occidente, en San Jerónimo. Esta 
disciplina se fue consolidando con el tiempo, como es natural, 
a medida que se quiso justamente dar mayor relieve a la lectura 
del evangelio, encomendàndola al ministro mas calificado 
después del celebrante. En Oriente, tanto en Jerusalén como 
en Constantinopla, el obispo mismo era el que leía el 
evangelio; en Alejandría, el arcediano, y en otras partes, 
los sacerdotes o los diàconos. En Àfrica, en tiempo de San 
Agustín no se había aún establecido una regla fíja. 
Ordinariamente, las lecturas se confiaban al lector, pero a 
veces también al diàcono y al mismo obispo. Escribe, por 
ejemplo, el santo Doctor: Cum Lazarus diaconus recitasset (un 
pasaje de los Hechos) et episcopo codicem tradidisset, 
Augustinus episcopus dixit : Ei ego legere voló; plus ením me 
delectat huius verbi esse lectorem, qaam verbi mei 
disputatorem. En Roma no existió una norma fila antes de San 
Gregorio Magno, quien en el concilio del 595, quitando a los 
diàconos la ejecuciondel responsorio gradual, reservo para 
ellos el canto del evangelio y a los subdiàconos y minoristas 
confio las demàs lecturas. 

El decreto gregoriano a propósito de los subdiàconos, poco 
a poco vino a hacer ley incluso filera de Roma. A principies 
del siglo IX, Amalario se hace eco, si bien un poco a 
reganadientes, de esta pràctica, muy difundida ya, pero 
oscilante en algunas partes, cuando escribe: Mir or qua de re 
sumptus sit usus in ecclesia riostra (la galicana) ut sub 
diaconus frequentissime legal lectionem ad missam, cum hoc 
non reperiatur ex ministerio sibi dato in consecratione 
commissum, heque ex litteris canonicis, heque ex nomine suo. 
Y anade màs adelante: Sed postquam siatutum est a paíribus 


de los bienes de la modesta iglesia de Comutum (Tívoli), cerca 
de Roma, hecho en el 471, enumera, junlto con cuatro 
Evangelios y el Salterio, un comes, termino con que se solia 
designar en la alta Edad Media la lista de los textos litúrgicos. 
Era probablemente el leccionario de Roma. No conviene 
olvidar ademàs que, a mediados del siglo V, Roma 
perfecciono, como ya es sabido, la organización de sus dos 
principales ciclos litúrgicos: Adviento y Cuaresma. Respecto 
al Adviento, se debe al papa Gelasio (+ 498) el reordenamiento 
del núcleo primitivo de lecturas, especialmente las que 
corresponden a las témporas de diciembre. Las lecciones 
originales fueron trasladadas por él a las témporas de 
Cuaresma, y en su lugar puso las que ahora se leen, tomadas de 
las profecías de Isaías, muy a tono con la pròxima fiesta 
navidena. Paso igualmente al miércoles de témporas el pasaje 
evangélico de la anunciación, que antes se leía por Navidad, y 
al viemes, el relato de la visita de Maria a su prima Santa 
Isabel. En cuanto a la Cuaresma, el papa Hilario (+ 468) hizo 
componer la larga serie de las misas feriales, exceptuadas las 
de los jueves, dotàndolas de un sistema original de lecturas. 

Hemos citado arriba el leccionario de Capua. Aunque 
pertenece a una pequena ciudad y es de índole totalmente 
local, reviste singular importància, por ser el único conjunto 
ordenado de textos litúrgicos que conservamos de la època 
pregregoriana. Se trata de una lista numerada de 77 trozos 
epistolares, distribuidos según el orden del ano eclesiàstico, 
lista puesta al principio del cèlebre Codex Fuldensis de las 
epístolas de San Pablo. Al margen de las pàginas del códice se 
senala el principio del pasaje con un número, que corresponde 
al de la lista, y el final con una crucecita. La lista fue escrita en 
el 546-47 por Víctor, obispo de Capua. Representa, pues, la 
fisonomia del ano litúrgico y la distribución de las lecturas 
paulinas en aquella iglesia a mediados del siglo VI. A lo que 
parece, se leían ininterrumpidamente todos los domingos y 
fiestas y en las misas cotidianas. 
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Ordenamiento Gregoriano de las Lecturas. 

Con Gregorio Magno (+ 604) entramos en un camino mas 
seguro. Es cierto que su actividad litúrgica se extendió también 
al campo del leccionario; mas aún, su biógrafo, Juan Diàcono, 
afirma que fue precisamente el leccionario la base de la 
reforma que llevó a cabo en el sacramentarlo gelasiano. Los 
datos históricos que poseemos confirman plenamente este 
aserto. 

Disponemos de varios documentos para reconstruir el 
sistema gregoriano de las lecturas; documentos que, si no son 
absolutamente contemporàneos del pontífice, nos colocan a 
pocos anos de distancia de su època. En adelante, hemos de 
distinguir, sin embargo, entre lecturas apostólicas ( leccionario 
propiamente dicho) y lecturas evangélicas ( evangeliario ). 

El Leccionario Gregoriano y Postgregoriano. 

Las fuentes que nos informan acerca del leccionario 
gregoriano y postgregoriano son tres en orden cronológico: el 
capitularé de Wurzburgo, el comes de Alcuino y el comes de 
Murbach. 

El capitularé de Wurzburgo es de caràcter estrictamente 
romano, pues tiene seis lecturas para el Natale Papae, a mas de 
que su calendario no alude a fiestas extranas al ordenamiento 
romano primitivo. Carece, en efecto, de las fiestas y oficios 
introducidos durante el siglo VIL como la octava de Navidad, 
las cuatro fiestas de la Santísima Virgen, las de la cruz, las 
misas de los jueves de Cuaresma y de otros días antiguamente 
alitúrgicos. Aunque no siempre, pero senala aun la lectura 
profètica. En una palabra, la fisonomia general del documento 
es tal, que puede con fundamento considerarse como una copia 
bastante exacta del leccionario romano al declinar el siglo VE 
Por tanto, sigue siendo el testimonio mas antiguo conocido 
hasta ahora del ordenamiento de las lecturas en la iglesia 
romana. 

Eín arquetipo de este leccionario sirvió sin duda de base a 
Alcuino cuando en el 782-84 compilo su famoso Comes 
emendatus. Su revisión de los textos bíblicos litúrgicos refleja, 


por tanto, la pràctica litúrgica de Roma, pero en una fase 
anterior al sacramentario gregoriano enviado a la Galia hacia el 
790 por el papa Adriano. La època del Comes emendatus 
puede fijarse entre el final del siglo VII y el principio del VIII, 
antes de que Gregorio 11 (+ 731) instituyera los jueves 
cuaresmales, que no figuran en aquél. Alcuino, naturalmente, 
introdujo variantes y anadiduras, como la fiesta de Todos los 
Santos y su vigilia y la fiesta de San Martín, pero en una 
medida muy discreta. 

El comes o capitularé de Murbach representa una situación 
litúrgica posterior, la que se produjo en las Galias a fines del 
siglo VIII por el choque de los elementos gregorianos con los 
galicano-gelasianos preexistentes. Situación que fúe preludio a 
la litúrgia compuesta de los siglos posteriores. El comes de 
Murbach, no obstante sus variantes y peculiaridades — entre 
éstas es característica una distribución de textos bíblicos para 
las ferias cuarta, sexta y séptima (sàbado) de cada semana 
ordinaria del ano —, encala en el surco de la tradición 
gregoriana, pero presenta ya las líneas maestras de la 
distribución definitiva de las lecturas tal como se hallan en 
nuestro misal. 

El Ceremonial de las Lecturas. 

En el principio, todas las lecturas de la misa, incluso el 
evangelio, corrían a cargo de un solo lector, tanto en Oriente 
como en Oceidente. El lectorado, en efecto, se presenta en la 
historia de la litúrgia como la màs antigua e importante de las 
ordenes menores, el cual, por su misma índole y finalidad, 
podia admitir que los sujetos fuesen de edad juvenil. Se 
encuentran numerosos testimonios del siglo III en adelante, 
especialmente en Àfrica y en Italia, de lectores menores de los 
quince anos; incluso Víctor Vítense habla de lectores infantuíi 
que habían sido víctimas de la persecución de los vàndalos. 
Esto prueba que los lectores de una iglesia debían de ser varios 
y formar una especie de schola o coetus litúrgicas con su 
director. El màrtir San Polio, interrogado por el juez: Quid 
officium geris?, respondió: Primicerius lectorum. Las fórmulas 
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Roma en el 401, describiendo la basílica de San Hipólito, 
habla del ambón desde el cual el papa predicaba. 

En ocasiones en que, por motivos de salud o falta de 
suficiente facultad oratoria, el obispo no podia hablar 
públicamente, se hacía substituir por personas capaces. En 
Oriente parece que no era difícil echar mano de personas 
seglares. Lo declara una carta de Alejandro de Jerusalén (+ 
250) y Teccisto de Cesàrea a Demetrio de Alejandría, el cual 
se había indignado al oir que los dos obispos habían 
consentido a Orígenes predicar en sus respectivas iglesias. 

Una circunstancia de la vida de Orígenes nos demuestra que 
él oyó en Roma predicar, hacia el 212, al sacerdote San 
Hipólito. Sabemos que Fèlix, sacerdote y màrtir; Efrén, 
diàcono de Nisibi; Crisóstomo, simple sacerdote en 
Antioquia, predicaron por orden de su obispo. También San 
Agustín, apenas ordenado de sacerdote en Hipona, recibió 
encargo de su obispo Valerio, griego de origen, de predicar, 
cum non satis expedite latino sermone condonan posseí. Era 
una novedad; pero Valerio se justificaba aduciendo la 
costumbre de Oriente, in orientalibus ecclesiis id ex more 
fieri scíens. Nos consta efectivamente por Sczomeno que, en 
su tiempo, en Cesàrea, en Capadocia y en Chipre los 
presbíteros interpretaban públicamente las Sagradas Escrituras. 

La iglesia romana, por el contrario, escarmentada por las 
dolorosas experiencias ajenas, mostràbase reacia y poco amiga 
de la predicación de los sacerdotes, viendo en ello un peligro 
para la ortodoxia. En este sentido se expresaba Celestino I (+ 
432) ante el obispo de Arles, a quien censuraba por haber 
delegado el ministerio de la palabra a los sacerdotes, los cuales 
se habían aprovechado de ello para defender opiniones 
arriesgadas sobre la gracia. La pràctica galicana tenia, sin 
embargo, su explicación. Mientras que en Italia, donde eran 
muchas las circunscripciones episcopales, podia el obispo dejar 
oir su palabra en todas las parroquias, en la Galia y en otras 
partes esto era pràcticamente imposible debido a la mayor 
extensión del territorio diocesano. Por eso, en 529, el concilio 
de Vaison, presidido por San Cesàreo de Arles, decreto que 


nostris, ut diaconus legeret evangelium, statuerunt ut et 
subdiaconus legeret epistulam sive lectionem. En realidad, 
entre tanto, el subdiàcono había crecido en importància, lo cual 
no podia menos de tener sus consecuencias también en el 

campo litúrgico. 

Restos de la antigua disciplina los tenemos en la rúbrica del 
misal el dia de Viemes Santo, cuando asigna la lectura de la 
profecia de Oseas a un lector, y en otra rúbrica que permite, 
siendo la misa cantada sin ministros, ut epistulam cantet 
Aliquis Lector in loco consueto. 

Actualmente, el subdiàcono canta la epístola estando de pie 
detràs del celebrante; pero la genuflexión prescrita por la 
rúbrica antes y después de la lectura supone que ha habido un 
desplazamiento. De hecho, el sitio natural del lector 
antiguamente no era el presbiterio, sino el ambón; allà se 
dirigia el subdiàcono al objeto de hacerse oir màs fàcilmente 
por todos. Lector adscendit et ipse non silet, decía San 
Agustín. En Roma, el ambón tenia de ordinario des pianos: el 
inferior, reservado al subdiàcono, para la epístola, y el 
superior, al diàcono, para el evangelio. En algunas iglesias que 
tenían dos ambones servia el de la izquierda para la primera 
lectura; y donde no había ninguno, se leía in plano, desde el 
altar. Primeramente, el subdiàcono se dirigia solo al ambón 
con el epistolario; a partir del siglo XII vemos que le 
acompana un acólito. La lectura no va precedida de saludo 
alguno, salvo antiguamente el del obispo, que servia para 
abrir la asamblea. En Àfrica, donde algún lector había 
introducido la costumbre de saludar, íue ésta prohibida por el 
concilio de Cartago del 395. En cambio, es probable que 
precediera alguna senal invitando al silencio; San Ambrosio se 
lamentaba del trabajo que suponía conseguir la atención de la 
masa de fieles. 

Terminada la lectura de la epístola, el subdiàcono se 
presenta ante el celebrante y, arrodillado, le ofrece el libro, le 
besa la mano y recibe su bendición; ceremonias todas 
secundarias, que entran en el ritual de la misa solamente 
después del siglo XII. También el Deo grafias que en voz bala 
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responde el acólito después de la lectura de la epístola por el 
celebrante es de índole privada y no fue admitida hasta la 
reforma última del misal (1570). 

La lectura del evangelio se presenta en todas las liturgias 
acompanada de una gran solemnidad. Como dijimos 
describiendo la misa papal, el evangeliario fue llevado con 
antelación al altar, antes de que entrara el celebrante, y 
colocado sobre la sagrada mesa, porque, en el concepto 
litúrgico antigüo, el altar, y sólo el altar, era su trono; de aquí, 
pues, directamente debía tomarlo el diàcono, para recibirlo 
como del mismo Cristo. 

Se forma entonces el cortejo procesional para ir al lugar 
donde serà cantado el evangelio. Va delante el turiferario; 
detràs, los dos acólitos con los candeleros encendidos; a 
continuación, el subdiàcono y, por fin, el diàcono, llevando el 
evangeliario elevado delante del pecho; es un verdadero 
processus triumphalis. El incienso y las luces son los dos 
antiguos signos de honor tributados al evangelio desde el 
siglo V. El primero por orden de tiempo fue probablemente el 
incienso, pues todavía hoy es el único tolerado en la lectura 
evangèlica del Sàbado Santo. 

El Sermón. 

Tan antiguo como la misma Iglesia es el comentario 
histórico o parenético a las lecturas litúrgicas; el comentario 
estrictamente exegético, como exposición continuada del texto 
bíblico, se perfila màs tarde con San Hipólito y Orígenes. 

Lo hacía por regla general el obispo, en calidad de maestro 
de la fe de su pueblo y legitimo representante del ministerio 
doctrinal de Jesucristo. Todos los tiempos y todas las 
principales comunidades han sido testigos de esto y nos han 
dejado interesantes comentarios. Juntamente con el obispo, y 
dependiendo de su mandato, hallamos también a los 
presbíteros que participan del ministerium Verbi. Lo dicen las 
Constituciones apostólicas, así como San Jerónimo en sus 
sermones, y Etèria afirma haberlo visto y oído en Jerusalén: 
Hic consuetudo sic est, ut de ómnibus presbyteris qui sedent, 


quanti volunt, praedicent, et post illos omnes episcopus 
praedicat. También en Roma debía de hacerse cosa parecida, 
sobre todo en alguna circunstancia extraordinària, como, por 
ejemplo, durante la vigilia pascual, para comentar las doce 
lecciones del oficio. Ciertamente no en todas partes existia esta 
liberalidad por parte de los obispos. En Alejandría, tras los 
dolorosos incidentes provocados por Arrio con su predicación 
herètica (a. 318), el obispo se reservo el ministerio de la 
palabra divina, en el que antes tomaban parte también los 
presbíteros. Y también en otras partes existían cortapisas de 
este género, contra las que protestaba San Jerónimo: Pessimae 
consuetudinis est in quibusdam ecclesiis tacere presbyteros, et 
praesentibus episcopis non loqui, quasi aut invideant aut non 
dignentur audire. San Agustín, compartiendo esta misma 
opinión, recomendaba al obispo de Cartago que hiciera 
predicar a sus sacerdotes en su presencia, y él daba ejemplo. 
Sucedía a veces que hacía uso de la palabra delante de los 
fieles por espacio de algunos minutos y luego la cedia a alguno 
de sus presbíteros. 

Soiprende no poco la afirmación del historiador griego 
Sozomeno de que, en su tiempo (mitad del s. V), nadie 
predicaba en Roma, ni el papa ni los demàs. 

Probablemente fue llamado a engano por referencias falsas 
o inexactas, porque sabemos que, en Milàn, Ausencio, obispo 
arriano, predicaba todos los días; San Ambrosio, su sucesor, no 
era menos incansable en la predicación; en Hipona, San 
Agustín no dejaba jamàs de dirigir la palabra a sus fieles, y así 
también San Pedro Crisólogo en Ràvena, San Màximo en 
Turín y Adolfo en Aquilea. ^Cómo es posible que Roma 
constituyese excepción a una regla tan antigua, importante y 
universalmente practicada? Es verdad que de los papas del 
siglo V conocemos tan sólo las homilías de San León Magno; 
sin embargo, él mismo alude expresamente a la predicación de 
su predecesor Sixto III. Ademàs, no todas las homilías de los 
papas debían forzosamente ser recogidas por los amanuenses y 
legadas a la posteridad. Prudencio, el poeta espanol, que vino a 
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todos: Kyrie eleison, y el diàcono recita una larga oración 
sobre ellos, acabada la cual los catecúmenos se vuelven a 
levantar y reciben, inclinada la cabeza, la bendición del adiós 
que les imparte el obispo imponiéndoles las manos. Entonces, 
el diàcono los despide por fin: Exite, cathecumeni, in pace. 
Una ceremonia semejante tiene lugar a continuación para 
despedir a los energúmenos, otra para los catecúmenos 
próximos a recibir el bautismo y, por último, otra para los 
penitentes. Después de lo cual el diàcono anade: Nemo eorum, 
quibus non licet, accedat! Hecho esto, los fieles se arrodillan y 
comienza la gran oración intercesora ( oratio fidelium). 

La despedida de los catecúmenos que describen las 
Constituciones debía de hacerse en forma parecida a ésta, 
acaso menos prolija, en todas las iglesias, dado que todas 
tenían un número mayor o menor de catecúmenos. De hecho, 
hallamos alusión a ella por esta època en Jerusalén, en 
Constantinopla, Siria, Alejandría, Àfrica, Espana, las 
Galias, Milàn, Aquileya y Benevento. 

En cuanto a Roma, conocemos una formula que nos ha 
legado el VII OR, compilado en el siglo VI, pero que puede 
muy bien remontarse a los siglos IV o V: Cathecumeni 
recedant! Si quis cathecumenus est, recedat! Omnes 
cathecumeni oras. De aquí se deduce cómo la disciplina 
romana no incluía a los penitentes entre las personas que no 
tenían derecho a asistir a los sagrados misteriós, como 
sucedía en Oriente. Salvo quizàs en el período inicial de la 
penitencia, los penitentes podían permanecer en la iglesia, 
pero no comulgar. Un pasaje de los llamados Dicta Gelasii 
papae explica claramente las fases sucesivas de la disciplina 
penitencial con respecto a la asistencia litúrgica. 
Primeramente, el pecador queda excluido del consortium 
aliorum fidelium, qui intra ecclesiam staní y colocado extra 
ecclesiam ínter audientes, id est cathe chume nos; después de 
algún tiempo viene admitido in ecclesiam in communionem, id 
est consortium orationis cum poenitentibus; por fin vuelve a 
gozar otra vez de todos los derechos religiosos, redeat plenius 
ad communionem, idest consortium ceterorum fidelium et 


también los sacerdotes debían tener facultad para predicar 
tanto en las ciudades como en las parroquias rurales, siempre 
que lo hicieran con consentimiento del obispo. Sin embargo, 
Roma se mantuvo fiel a la tradición. San Gregorio Magno 
refiere cómo el sacerdote Equitio (+ 540) fúe acusado por el 
clero romano de haber faltado gravemente a su deber 
habiéndose atrevido a predicar sin la autorización del papa. 

En algunas circunstancias, los obispos, en lugar de predicar, 
hacían leer algún comentario autorizado a la Escritura. En 
Roma, San Gregorio cuando estaba enfermo députaba a un 
diàcono para que leyese sus homilías; en Ràvena, el obispo 
Mariniano, por el mismo motivo, mandaba leer públicamente 
el comentario de San Gregorio al libro de Job. En las Galias, la 
pràctica era corriente, pues la había recomendado el concilio 
de Vaison (529) especialmente a los rectores de las iglesias 
rurales: Sí presbyter, aliqua infirmitate prohibente, per 
seipsum non potuerit praedicare, sancforum Patrum homüiae 
a diaconibus recitentur. Por esta època estaban ya bastante 
difundidos los sermonarios o antologías patrísticas, que se 
usaban incluso en el rezo del oficio noctumo. 

Todo esto demuestra cuànto cuidado ponia la Iglesia en que 
no faltase a los pueblos que asistían a la misa festiva el 
alimento de la palabra de Dios. San Gregorio Magno 
interesaba urgentemente en este sentido a los obispos, hasta el 
punto de escribir a los de Cerdena: Sí cuiuslibet episcopi 
paganum rusticum invenire potuero, in episcopum fortiter 
vindicabo. Lo mismo hacían los concilios; y como, a raíz de la 
irrupción de los bàrbaros, el latín rústico del pueblo venia 
corrompiéndose en formas dialectales ( lenguas vulgares), 
recomendaban aquéllos, como vemos en los sínodos de Tours, 
Reims, Maguncia, que las lecturas litúrgicas y las homilías de 
los Santos Padres fueran traducidas a la lengua vulgar o patois. 
Esta preocupación por que el pueblo oyera en su lengua la 
Escritura se nota ya desde el siglo III. El Eucologio de 
Serapión, en la oración pro episcopo et ecclesia, pide también 
por los lectores y los interpretes, es decir, los traductores 
oficiales de los textos litúrgicos. Uno de éstos fúe el màrtir San 
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Procopio (+ 303), cuyas actas lo presentan como lector y 
traductor, en lengua siríaca, del texto griego de las lecturas y 
homilías del obispo en la iglesia de Escitópclis. Etèria habla 
largamente en su relación de tales traducciones litúrgicas en 
siríaco y latín, por ella escuchadas en Jerusalén. 

La traducción era, a las veces, un recurso. Era preferible 
que el obispo supiera expresarse en el dialecto del pueblo. 
Ya San Agustín se servia en ocasiones de términos no latinos 
para hacerse entender mejor: Saepe et verba non latina Jico, ut 
vos intelligatis ; y San Gregorio de Tours, como San Cesàreo 
de Arles, reconocen la rustidlas de su lenguaje, buscada de 
intento para adaptarse a la inteligencia de los oyentes mas 
incultos. Esto mismo recomendaba en el 747 el gran concilio 
nacional inglés, celebrado en Cloveshoe con la adhesión del 
papa Zacarías y de su legado San Bonifacio: "Procuren los 
sacerdotes interpretar y explicar en lengua vulgar el símbolo de 
la fe, la oración dominical y las santísimas palabras que se 
dicen solemnemente en la misa y en el bautismo." Mas tarde, 
el epitafio grabado sobre la tumba de Gregorio V (+ 999) 
elogiarà su actividad en la predicación en lengua vulgar: 

"Usus francisca, Vulgari et vece Latina, Instituit populus 
eloquio triplici." 

La predicación en los diversos idiomas vulgares fue la que 
sostuvo la fe y las buenas costumbres de aquellas poblaciones 
medievales, a las que ya nada decía el latín. Las numerosas 
colecciones de sermones que conservamos de aquella època, 
escritos casi siempre en latín, no quieren decir, como creyeron 
algunos, que fuese ésta la lengua en que ordinariamente se 
predicaba; el latín era, màs que nada, una forma literaria 
reservada a les estudiosos, no a los fieles, a los cuales se 
hablaba en lengua vulgar. La popularidad de los franciscanos 
y los triunfos obtenidos por su elocuencia se debieron en gran 
parte al uso del idioma vulgar, en lo cual su fundador les había 
dado ejemplo, no obstante vivir en el suelo clàsico de la 
latinidad. Et assumpto eo textu (el evangelio), In Vulgari Suo 
multa juit locutus, narra de él Esteban de Borbón. 


La Despedida de los Catecúmenos. 

Con la homilia (y màs tarde con el símbolo, anadido 
posteriormente) termina la primera parte de la misa, en la que 
predomina el elemento didàctico. Su origen judaico ya lo 
discutimos tratando de la litúrgia primitiva. A continuación 
viene la segunda parte, o, mejor dicho, la misa propiamente 
dicha: el sacrificio. 

Antiguamente, por una elemental medida de prudència, sólo 
a los bautizados estaba permitido asistir al sacrificio; todos los 
demàs — infieles, catecúmenos, excomulgados — en este 
preciso momento eran invitados perentoriamente por un 
diàcono a retirarse. Escribe San Agustín: Ecce fit post 
sermonem missa (la despedida) cathecumenorum, manebuni 
fideles. Pero ellos no se iban a casa, sino que esperaban al 
final de la función en el pórtico de la basílica. 

Esta disciplina empieza a perfilarse en la Iglesia en la 
segunda mitad del siglo II, a nacer la institución del 
catecumenado. Tertuliano es el testimonio màs antiguo 
cuando deplora que les herejes de su tiempo admitan a todos, 
sin distinción, en sus reuniones, por lo cual los catecúmenos y, 
lo que es peor, los gentiles vienen a presenciar, si no a recibir, 
las cosas santas: Quis cathecumenus, quis fidelis incertum est; 
pariter audiunt (la predicación), pariter orant; etiam ethnici, si 
supervenerint, sancturn canibus et porcis margaritas, licet non 
veras, iactabunt. Esto hace suponer que los jefes de las 
comunidades ponían especial cuidado en evitar semejantes 
inconvenientes. En Roma, a principios del siglo III, la Traditio, 
de San Hipólito, lo dice expresamente. No es de extranar, pues, 
que la orden de retirarse los extranos intimada por el diàcono 
se convirtiera pronto en una fórmula y su despedida haya dado 
origen a un rito. Es precisamente lo que constatamos ya antes 
en Oriente a través de las Constituciones apostólicas. 

Así, pues, terminadas las lecturas y la homilia, un diàcono 
sube al ambón y grita: Ne quis audientium, ne quis infidelium! 
Y en seguida prepara la marcha de los catecúmenos, 
diciéndoles: Orate, cathecumeni. Arrodillados, contestan 
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que oyera en Milàn conmoviéndole hasta las làgrimas, confiesa 
que preferia el uso de la iglesia alejandrina. 

Pero aquí también se introdujo una innovación radical, y 
fue que el solista, al crecer el esplender del cuito, comenzó a 
enriquecer su canto con los recursos del arte melismàtico, 
mientras que las respuestas al salmo se encomendaron a un 
coro de cantores, los cuales, a su vez, trataron de ejecutarlas 
con no menor maestría que el solista. En Roma esto debió 
verificarse por obra de la schola cantorum, instituida por 
Celestino I (+ 432); pero en Oriente era ya bastante común 
para entonces. Casiano (+ 435) lo atestigua efectivamente, y 
el austero San Jerónimo (+ 429) reprueba los gorgoritos 
teatrales de ciertos diàconos y las pinceladas aromàticas que se 
daban en la garganta para hacer mas agradable el timbre de la 
voz. Esta mayor riqueza musical con que se adomó el salmo 
responsorial fue en detrimento de su integridad, ya que hubo 
que sacrificaria a las llamadas exigencias del arte. Se 
amputaron al salmo la mayor parte de sus versículos, 
excepción hecha de dos: el primero, que quedó como canto 
inicial, depositario del pensamiento temàtico de la fiesta, y otro 
que en lo posible completa el significado del primero. Así se 
presenta el gradual en todos los manuscritos, hasta en los mas 
antiguos, como los de Rheinau y Monza (s. VIII); según ha 
demostrado Wagner, no hay duda de que se hallaba así, 
mutilado, ya en la època gregoriana. Por lo demàs, otros 
elementos también pudieron contribuir a la reducción del 
salmo responsorial, por ejemplo, la pràctica de la Iglesia 
bizantina, el mayor esplendor de las ceremonias y la 
introducción del canto del introito con la oración litànica. 

En cuanto al tiempo en que sucedió este acortamiento, no es 
difícil determinar los limites extremos: no antes de León 
Magno (+ 461), en cuya època se cantaba el salmo entero, ni 
después de San Gregorio Magno (+ 604), quien nos ha dejado 
el gradual en el estado en que actualmente se encuentra. Por lo 
que hace al autor de la reforma, la respuesta no es tan fàcil, ya 
que ella debió de madurar progresivamente y, por tanto, 
requerir un cierto período de tiempo. Quizàs el papa Gelasio (+ 


perceptionis sacri Corporis et Sanguinis. No muy diferente de 
la romana debía ser la pràctica de las demàs iglesias 
occidentales. Algún documento romano alude a una oración 
que en este momento se decía sobre los catecúmenos; 
indudablemente no puede ser otra que la fórmula eucológica 
con que eran despedidos y bendecidos. Pero la oración no ha 
llegado a nosotros. 

El rito de despedida de los catecúmenos se hizo inútil 
cuando, convertida la población entera al cristianismo, vino a 
faltar un grupo permanente de catecúmenos adultos. Esto 
naturalmente se verificó en diversas épocas y en diferentes 
lugares; un índice de ello es la suspensión de la cautela de 
silencio respecto a la eucaristia, conocida con el nombre de 
disciplina del arcano. Así, por ejemplo, mientras Inocencio I 
(a. 416) no revela al obispo Decencio la oración consagratoria, 
omnia quae aperire non debeo, y San Agustín (+ 430) y San 
Pedro Crisólogo (c. 450) hablan todavía con reservas de los 
sagrados misteriós, veinte anos màs tarde, San León I (+ 461) 
en sus discursos, pronunciados delante de todos, habla 
abiertamente de la eucaristia. Por la misma època, el concilio 
de Orange (441), en las Galias, y Narsai (+ 507) en Nisibi de 
Edesa (Oriente), nos dicen que en sus iglesias había aún 
catecúmenos adultos, los cuales eran regularmente expulsados 
antes de la celebración eucarística. Doscientos anos màs tarde, 
en Edesa y en el país de los ífancos, el catecumenado de los 
adultos había sido abolido y sin embargo, el diàcono seguia 
haciendo la intimación de costumbre. 


3. Los Cantos Interleccionales. 
Preliminares. 

Después de una lectura importante y màs bien larga, que 
fàcilmente podia causar en los oyentes algo de cansancio, la 
Iglesia oportunamente dispuso que siguiera el canto de alguna 
estrofa melòdica, para despertar así de nuevo la atención de los 
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presentes, poniendo al mismo tiempo en sus almas una nota de 
sedante alegria y de paz. 

Los cantos entre lectura y lectura son los mas antiguos de la 
misa. Tertuliano ya los menciona expresamente. Podríamos 
decir que fïieron creados como fin en sí mismos, ya que 
durante ellos toda la asamblea escucha y participa con el 
corazón o con la voz. Escribe San Agustín: Apostolum 
audivimus, psalmum cantavimus, evangelium audwimus; las 
lecturas se escuchan en silencio, pero el salmo lo cantaban 
todos. Los otros cantos de la misa, en cambio, tienen otro 
origen y otro caràcter. Estos fïieron introducidos en època 
posterior con el fin de encuadrar artísticamente una ceremonia, 
como la entrada del celebrante, la ofrenda de los dones, la 
distribución de la eucaristia. Durante la ejecución de estos 
cantos, tanto el clero como el pueblo siguen desempenando su 
respectiva función, sin atender lo mas mínimo al canto, 
ejecutado exclusivamente por la schola. Por eso, los primeros 
son cantos principales o interleccionales; los otros son 
secundarios. 

Los cantos interleccionales de los que debemos ocupamos 
son tres: 

a) Responsorio gradual; 

b) Alleluia, a la cual se anadió a veces, desde el siglo IX, el 
apéndice de la secuencia; 

c) Tracto. 

De ellos hemos hablado ya largamente en la parte 
introductòria de esta obra; aquí ríos limitaremos a tratarlos en 
sus relaciones particulares con la misa. 

El Responsorio Gradual. 

El salmo que se cantaba a continuación de la primera 
lectura fue llamado Psalmus responsorius, o simplemente 
Responsum o Responsorium , por la manera como se ejecutaba. 
Después de cada versículo modulado por el cantor solista, los 
fieles intercalaban respuestas breves, a modo de rítornello, 


tomadas del mismo salmo. San Agustín refiere no pocas de 
estas frases que cantaban sus feligreses. 

Antes de iniciar el canto del salmo, sugería a los fieles la 
frase que debían intercalar como rítornello. El salmo 
responsorial recibió después el nombre de Gradúale porque el 
cantor, al ejecutarlo, se colocaba en la primera grada ( gradus ) 
de la escalera del ambón, el lugar mismo donde se ponia el 
lector para leer la epístola. 

No cabe duda de que, al principio, el gradual comprendía el 
canto de un salmo entero. Así lo dan a entender los textos 
citados de San Agustín; pero, ademàs, el santo Doctor lo 
declara expresamente en el comentario al salmo 138, Domine, 
probasti me et cognovtsti me, que es bastante largo con sus 24 
versículos: "Había dado orden al lector de que cantara un 
salmo mas breve; pero, según parece, en un momento de 
incertidumbre, ha entonado otro; yo he preferido a mi voluntad 
la de Dios, manifestada por medio de la equivocación del 
lector. Por tanto, si os he hecho esperar con un salmo mas 
largo, no me echéis a mí la culpa, sino pensad que Dios nos ha 
impuesto este sacrificio no sin provecho." Asimismo, en 
Roma, en tiempo de San León Magno (440-61) se cantaba el 
salmo responsorial con todos sus versículos. En el tercer 
sermón del Santo, con ocasión del aniversario de su exaltación, 
decía: "Hemos cantado a una voz el salmo de David 109 ( Dixit 
Dominus...) no para ensalzamos a nosotros mismos, sino para 
dar glòria a Cristo Senor." 

Pero para comprender bien esta pràctica, difundida en todas 
las iglesias incluso de Oriente, hay que tener presente que el 
solista del responsorio no se entregaba a todas esas fiorituras 
de melismas que hoy adoman el gradual. Para ello se hubiera 
requerido un espacio de tiempo absolutamente excesivo. La 
salmodia del solista debía tener, sí, especiales inflexiones de 
voz propias del canto, pero no tales que alterasen su caràcter 
fundamental de lectura, que San Agustín le atribuye con 
frecuencia: psalmum cum legeretur. En efecto, aunque aquella 
salmodia le recordaba al Santo las exquisitas formas melódicas 
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que pueden considerarse como variaciones sobre el mismo 
tema; por otra parte, su mismo tipo de el ecución, que supo 
mantener hasta nuestros días la forma exacta de la antigua 
salmodia responsorial. Así describía Casiodoro, a mediados del 
siglo VI, el canto del Alleluia. 

Nos parece muy fundada la opinión de los que consideran 
los versículos aleluyàticos como una creación posterior 
introducida para sostener y prolongar la melodia del Jubilus o 
justificar su repetición. Mas bien son una expresión artística de 
los siglos VI que contribuyó a dar mayor esplendor al cuito, 
aun cuando suprimiera antiguas y veneradas tradiciones. 

El tiempo pascual a partir del sàbado anterior al domingo 
Quasi modo, ademàs del Iubilus aleluyàtico curn versu, del 
cual hemos hablado, hace uso de otro aleluya, que substituye al 
responsorio gradual. Que en un principio se cantase, incluso 
durante la quincuagésima pascual, el salmo responscríal 
acostumbrado, no puede ponerse en duda. Lo demuestra el 
hecho de que todavía se canta el dia de Pascua y los cinco días 
sucesivos y de que la mayor parte de los misales del 
Antiphonale Missarum, gregoriano, traen un gradual para la 
fiesta del 3 de mayo (Santos Juvenal y Alejandro), así como 
para las del 10 (Santos Gordiano y Epímaco) y 12 (Santos 
Nereo y Aquileo) del mismo mes, que caen siempre en tiempo 
pascual. No hay que olvidar tampoco que alguno de estos 
misales (como el Blandiniensis, del siglo VIII) indica siempre, 
al menos en la rúbrica, un gradual para todas las dominicas 
después de Pascua. ^En qué època y por obra de quién 
abandono Roma, en este período del ano, el responsorio 
gradual para substituirlo con otro Alleluia cum versu? Y i qué 
ha sido de los graduales desaparecidos? Son cuestiones por 
ahora imposibles de resolver. 

166. El uso romano del canto aleluyàtico a fines del siglo V 
daba lugar a una extrana antinòmia, ya que mientras en el 
oficio canónico se cantaba aquél todos los domingos del ano, 
excepto en Cuaresma, en la misa estaba reservado solamente al 
período pascual. San Gregorio Magno se encargó de corregiria, 
suprimiendo el canto del Tractus, tradicional en todas las 


496) represente el punto de partida. Ciertamente, San Gregorio 
la facilito y la sistematizó autorizadamente cuando en el 
concilio de Roma del 595 reorganizó toda la disciplina del 
canto y de los cantores. 

El decreto gregoriano retiró a los diàconos la facultad, hasta 
entonces a ellos reservada, de ejecutar el salmo responsorial, 
encomendàndolo a los subdiàconos o a alguna de las ordenes 
menores. Observaba, con razón, el papa que muchas veces el 
requisito de una buena voz había pesado mas para la elección 
de los candidatos que las cualidades morales que deben 
adornar al diàcono, siendo así que su cometido era 
praedicationis officium, eleemosynarumque studium. Con 
todo, el oficio del solista conservo siempre toda su antigua 
importància en el ceremonial pontificio. Su nombre, así como 
el del cantor del Alleluia era notificado al papa antes de la 
misa, y, una vez que éste asentía, no podia ser cambiado, so 
pena de verse privado de la comunión el jefe de la schola. 

El "Alleluia." 

Originariamente, el Alleluia, por derivación històrica de una 
antigua costumbre judía, fue una aclamación de jubilo y de 
alabanza a Dios, la cual, intercalada con los versos del 
gradual, era cantada por el pueblo sin relación especial con la 
Pascua. Las llamadas Odas de Salomon, así como Tertuliano, 
aluden veladamente a este canto. En cambio, la Traditio habla 
explícitamente, refiriéndose a la salmodia agàpica vigente en la 
iglesia de Roma: "El obispo entonarà el salmo con aleluya, y 
mientras lo recita, digan todos Alleluia, que significa: 
Alabanza al Dios Altísimo." San Jerónimo màs tarde, aunque 
menos claramente, habla del aleluya en relación con el cuito: 
Nos (Alleluia) indijferenter uti solemus etiam in iis psalmis 
Alleluia diceníes, qui aut historiam replicant, aut per 
poenitentiam lacrimabiliter ingemiscunt, aut de inimicis 
victoriam postulant, aut ut de angustia liberentur, precantur. 
Lo confirma el hecho, referido por el mismo santo Doctor, de 
que en Roma, hasta en los funerales de Fabiola, se intercalaba 
el Alleluia con el canto de los salmos: Sonabant psalmi, et 
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aurata templorum tecta roborans in sublime quatiebat 
Alleluia. 

Sin embargo, en bastantes regiones de Occidente, como 
Àfrica, Milàn, excepción hecha quizàs de Espana, ya a fines 
del siglo IV, el aleluya, como estribillo responsorial antes del 
canto del evangelio, estaba reservado para el período de los 
cincuenta días que van de Pascua a Pentecostes, llamado en 
Àfrica tiempo del Aleluya. Probablemente esta limitación se 
introdujo cuando se instituyó el período de la penitencia 
cuaresmal, como preparación a la Pascua, período que se 
considero poco acorde con el caràcter festivo del aleluya. Se 
advierte efectivamente que, a principios del siglo V, el canto 
aleluyàtico era distinto en las diversas iglesias. 

Después de lo que llevamos dicho, parece extrana, por no 
decir falsa, la afírmación del historiador Sozomeno (mitad del 
s. v), que luego repite Casiodoro, según la cual Romae, 
quotannis semel canitur Alleluia , primo die Paschalis 
festivitatis; y a este canto se daba tal importància, que para 
maldecir a uno se le solia decir que ojalà no oyera el canto 
aleluyàtico de la pròxima fiesta de Pascua. Podria ser esto 
verdad en el caso, no muy probable, de que hacia el 445, 
cuando escribía el historiador griego, Roma hubiese limitado el 
canto del aleluya a la sola misa de la vigilia pascual, cuando el 
papa lo asociaba al anuncio pficial de la resurrección, como 
todavía se hace ahora en la misa del Sàbado Santo después de 
la epístola, y entre les griegos, después del evangelio, 
conforme a una tradición que San Jerónimo dice 
remontarse a la edad apostòlica. Lo cierto es que, cincuenta 
anos después, Roma había ya retocado esta disciplina, 
extendiendo el canto del aleluya a toda la quincuagésima 
pascual. Juan, diàcono de la iglesia romana al final del siglo V, 
proyecta esta situación litúrgica cuando expresamente declara 
que en Roma en su tiempo se cantaba el Alleluia desde Pascua 
hasta Pentecostés. 

Conviene advertir que, en esta època de nuevo esplendor 
litúrgico, el aleluya se había transformado por iníluencias 
orientales, de simple canto silàbico que el pueblo cantaba 


respondiendo al salmo responsorial, en lujosa composición 
musical, que quizàs precedia al mismo salmo, y que estaba 
reservada en su ejecucional grupo de los cantores màs 
expertos. Podemos deducirlo de un episodio tràgico que narra 
el historiador africano Víctor. El dia de Pentecostés, los 
vàndalos, arrianos, invaden la iglesia de Regia, en Numidia, 
para dispersar a los fieles; hacen blanco de sus flechas al 
lector, que desde el ambón està cantando solemnemente el 
aleluya, in pulpítu sistens Alleluiaticum, melos canebat, y que, 
flechado en el cuello, cae con el códice que tenia en las manos. 
Se trataba, pues, de un trozo melódico característico, al cual 
San Agustín da el calificativo de solemne: QuoJ nobis 
(Alleluia) cantaré certo tempore Solemniter morís est, 
secundum Ecclesiae antiquam traditionem. Esta solemnidad 
del aleluya consistia en cantarlo con jubilo in iubilatione 
canere; pero un júbilo que no era solamente del corazón, sino 
también de la voz, la cual lo expresaba mediante melisma 
(,iubilus ) o canto montado sobre la vocal a final del Alleluia. 
Vocal en que està condensado el nombre inefable de Dios ( la- 
Yah-Yavé). Qui iubilat — dirà San Agustín — non verba dicit 
sed sonus quídam est laetitiae sine verbis. Los pueblos 
orientales conocían desde hacia siglos estas expresiones 
melódicas de alegria dentro y fuera del cuito. San Jerónimo 
refiere que los melismas aleluyàticos resonaban alegremente 
en los campos de Belén y sobre las costas del Mediterràneo, 
aliviando las fatigas del agricultor y las ansias del marinero 
cristiano. 

La iglesia romana, dàndoles carta de ciudadanía en su 
litúrgia pascual, no los del ó enteramente al arbitrio y 
virtuosismo de un solista, sino que procuro atemperarlos 
reprimiendo su exuberància artística y manteniéndolos 
vinculados a un salmo, conforme a la buena tradición litúrgica 
y responsorial. Salmo que a su vez, en manos de la schola se 
enriqueció con normas, quedando muy pronto reducido a un 
solo versículo melismàtico. Demuestra esta unidad de origen, 
por una parte, la índole musical de los versos aleluyàticos, que 
generalmente siguen la pauta melòdica del iubilus a tal punto, 
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evangelio. El papa había consentido en ello, pero sin saber 
que se anadía el Filioque. Se deduce fàcilmente de las 
discusiones habidas en Roma el ano 810 entre León III y los 
enviados de Carlomagno a propósito del Filioque. 

Con todo, a pesar de las protestas del papa, el Filioque 
permaneció en la fórmula litúrgica (en el Occidente), y el 
canto del símbolo en la misa propagóse ràpidamente en 
Francia y Alemania, como escribe Wilfredo Estrabón (845): 
Apud Gallos et Germanos, post deiectionem Felicis haeretici, 
ídem symbolum latius et crebius in missarum coepit officiis 
iteran. Hallamos confirmado esto en la rúbrica del II OR (s. x), 
compilado para uso de las iglesias del norte europeo: Post lee 
tum evangelium, candelae in loco suo exstinguuntur, et ab 
episcopo "Credo in unum Deum " cantatur. 

Se habrà notado el puesto diverso asignado en la Galia al 
símbolo, es decir, después de la lectura evangèlica, puesto que 
altera sensiblemente la antigua línea ascensional de la misa 
didàctica, que culminaba con el canto del evangelio. No 
sabemos cuàles fueron los motivos extrínsecos para este 
cambio, pero probablemente el principal fue la imitación de 
una costumbre litúrgica anàloga preexistente en el norte de 
Italia. Por los recientes estudiós de Hesbert en tomo al rito 
antiguo de Benevento, parece demostrado que a fines del siglo 
VIII, si no antes, en Benevento se cantaba el símbolo después 
del evangelio, cuyo texto era el mismo que difúndiera y màs 
tarde propugnarà Paulino de Aquileya, y cuyo atuendo 
melódico nada tenia de común con las formas musicales de la 
tradición romanofranca. ^Cómo surgió o de dónde había 
venido esta tradición italiana acerca del símbolo? o Del 
Oriente bizantino a través de las colonias griegas del sur o de 
Espana? Y en cuanto a Paulino de Aquileya, i aprendió de 
Benevento su propaganda en favor del símbolo, como antídoto 
contra la herejía? Por ahora resulta imposible responder 
satisfactoriamente a estas preguntas. 


dominicas del ano, e introduciendo en su lugar el Alleluia, 
como en el tiempo pascual. El mismo nos ha dejado constància 
de la innovación en su conocida carta a Juan de Siracusa: Quia 
Alleluia dici ad missam extra Pentecostes témpora fecistis. 
San Gregorio quiso de este modo equiparar el domingo a la 
solemnidad pascual, de la que era de antiguo la 
conmemoración semanal. Sin embargo, él no previo todas 
las consecuencias de su iniciativa. Porque comenzaron las 
fiestas de los màrtires a ser puestas al mismo nivel que la 
dcmínica, y vinieron luego las de los confesores y vírgenes, y 
resulto que lo que antes era el poema pascual por excelencia, 
se convirtió en el canto ordinario del coro. Los libros 
medievales contienen para este fin una cantidad extraordinària 
de versículos aleluyàticos, ccmpuestos del siglo VIII en 
adelante. Con todo esto, no puede negarse que el aleluya ha 
perdido no poco de su antigua encantadora belleza. 

El Tracto. 

Llàmase tractus el canto que seguia a la segunda lectura 
bíblica. Su característica originaria era la de ser ejecutado por 
un cantor tractim, de un tirón, sin interrupciones antifónicas o 
responsoriales por parte del coro o de la asamblea. Quería ser 
la continuación, en un tono màs elevado, de la lectura 
precedente. 

El Tractus es por lo tanto, si no la única, una de las màs 
antiguas formas musicales de la litúrgia, pues representa, con 
las inserciones responsoriales o sin ellas, el verdadero tipo del 
canto salmódico, a solo, que se ejecutaba en la antigua Iglesia 
antes de que la excesiva riqueza de melismas, introducida por 
los cantores litúrgicos alrededor de los siglos VI, produjera el 
acortamiento del texto cantado. El tracto, a diferencia del 
salmo responsorial, habiendo logrado conservar la primitiva 
sobriedad en el desarrollo melódico, pudo mantener también 
múltiples versículos. Efectivamente, las melodías de los 
tractos—salmodíeos todos— son modulaciones típicas, 
sencillísimas, exclusivamente compuestas sobre el segundo y 
el octavo modos. Melodías que se repiten con pequenas 
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variantes en todos o casi todos los versículos del salmo. Estos, 
según la pràctica antigua, son numerosos, dos, tres, cuatro y 
muchos mas. El tracto Quz habitat in adiutorium Altissimi, de 
la primera dominica de Cuaresma, tiene todos los versículos 
del salmo 90; es el único canto de la misa que ha conservado 
entero un salmo; el tracto Deus, Deus meus, réspice, del 
domingo de Ramos, abarca también la mayor parte del salmo 
21 . 

Con la reforma gregoriana, al extenderse el verso 
aleluyàtico a todos los domingos del ano, el tracto quedó 
relegado a sólo los tiempos penitenciales, la Cuaresma y las 
cuatro témporas. El tracto y el Alleluia, pues, se excluyeron 
mutuamente, excepto en la misa de la vigilia pascual, en que al 
Alleluia sigue el tracto Laúdate Dominum. Por consiguiente, 
ningún fundamento tiene la opinión de los liturgistas 
medievales según la cual el tracto es un canto de luto o de 
tristeza. "El significa las làgrimas de los justos —escribe Hugo 
de San Víctor—, y se llama así porque los santos sacan 
(extraen) su llanto de lo mas profundo de su corazón afligido." 

Las misas de las ferias de Cuaresma, compiladas desde un 
principio con una sola lección profètica, traen por regla general 
sólo el gradual; pero el lunes, miércoles y viemes reciben, 
ademàs, un Tractus característico siempre igual, Domine, non 
secundum peccata nostra..., formado por tres versículos de los 
salmos 102 y 78. Este tracto no es original, sino una 
importación galicana de la època carolingia. 

El "Credo." 

El slmbolo al principio fúe esencialmente un elemento de la 
litúrgia bautismal; la iniciativa de recitarlo en la misa partió 
del Oriente. Refiere el historiador Teodoro el Lector que 
Timoteo, patriarca monofisita de Constantinopla, en senal de 
desprecio hacia su antecesor ortodoxo, Macedonio, dispuso por 
el ano 515 que al acabar la anàfora y antes de la oración 
dominical recitasen todos el símbolo, llamado después 
nicenoconstantinopolitano. La novedad encontró buena 


acogida en todo el Oriente y el emperador Justiniano II la 
sanción con ley en el 568. 

De Oriente pasó en seguida la nueva pràctica a Espana. Los 
visigodos, arríanos, que ocupaban el país, al convertirse con su 
rey Recaredo a la fe romana, quisieron, en el gran concilio 
nacional de Toledo del ano 589, sellar su pròpia conversión 
con un acto publico y duradero, para lo cual se decreto que, en 
adelante, en todas las iglesias de Espana y Galicia fúera 
recitado el Credo secundum formam orientalium Ecclesiarum. 
Mientras el pueblo hacia, antes del Pater noster, la sole mn e 
profesión de fe, unanimiter, clara voce, el sacerdote tenia en la 
mano sobre el càliz la hòstia consagrada y la elevaba delante 
de todos. La fórmula del símbolo prescrita por el concilio 
debía ser exactamente conforme con el texto utilizado en las 
iglesias de Oriente; pero, en la pràctica, a la frase Qui ex 
Paire procedit se anadió pronto, no sabemos por obra de 
quién, la palabra Filioque. La anadidura fue arbitraria y 
errónea, provocando efectivamente la protesta del papa y, màs 
tarde, discusiones àsperas que por parte de los griegos. 

De Espana, o quizàs del norte de Italia, la recitación del 
Credo pasó a las Galias en tiempo de Carlomagno por obra 
principalmente de San Paulino de Aquileya (780802), uno de 
los obispos màs cultos y apreciados de su tiempo. El demostro 
en el sínodo de Francfort del 749 que la fórmula era apta para 
combatir el adopcionismo; y en el 796, en el sínodo por el 
celebrado en Cividale del Friuli, insistió para que sus 
sacerdotes aprendieran de memòria el texto del símbolo 
nicenoconstantinopolitano, que él mismo preparo, juntamente 
con un comentario, suyo también. En las actas sinodales fueron 
insertas tanto la traducción del símbolo como el comentario, 
aquél con la partícula Filioque, que él expresamente 
defendió. Dos anos después (798), asistiendo al concilio de 
Aquisgràn, tuvo que reafirmar la oportunidad de hacer popular 
el símbolo para contraponer a la herejía adopcionista de Fèlix 
de Urgel la expresión genuina de la verdadera fe. 

Fue ciertamente en aquella circunstancia cuando el símbolo 
se introdujo en la misa en la capilla palatina después del 
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Uniformiier, porque formaban parte de la misa cotidiana, cuyo 
formulario debía ser pràcticamente igual en todas partes. El 
mismo santo Prelado alude a ello expresamente: Ecclesia 
Quotidie pro inimicis suis orat, id est pro his qui nondum Deo 
crediderunf. Por la misma època (c. 420), Bonifacio I, en una 
carta al emperador Honorio, habla de las preces, hechas ínter 
ipsa mvsteria, por la salvación del imperio, como de una 
oración consuetudinaria. Esto lo confirma su sucesor Celestino 
I (423-32), quien asegura a Teodosic que, mientras se celebra 
la misa, oblatis sacrificns, per omnes ecclesias vestrum 
commendatur im perium. La petitio por el emperador y su 
ejercito desde el siglo II iba incluida regularmente entre las 
intenciones de la oración de los fieles. Otra prueba de que esta 
oración se recitaba eri las misas ordinarias es el hecho de que 
las Oraiones solemnes, en uso todavía el Viemes Santo, no 
tienen relación especial con este dia; estan allí simplemente 
porque formaban parte del Ordo missae cotidiano. 

La Presentación de los Dones. 

El ofertorio, como dijimos, constituye esencialmente la 
participación material de los fieles en el sacrificio. El pan y el 
vino, que son les elementos bàsicos con los cuales el hombre 
sustenta su vida, lo representan a él cuando los lleva al altar: 
son sus dones, que él ofrece a Dios para que, por la función 
mediadora del sacerdocio, se conviertan en sacrificium 
acceptabile, es decir, en el cuerpo y sangre de Jesucristo. 

El gesto o rito de la presentación de las ofertas en el altar 
para que sean transubstanciadas es primitivo. Lo hallamos ya 
en San Justino, sin que nos diga quién lo ejecuta 
materialmente; no va acompanado de pompa alguna ni de 
fórmula especial. La Traditio, de Hipólito, setenta anos mas 
tarde, registra todavía la misma simplicidad de ritual, pero 
anade ya el detalle de los diàconos. Son estos los que presentan 
a| obispo neoconsagrado la matèria del sacrificio ( oblationem ), 
disponiéndola ademàs sobre el altar; después de le cual el 
obispo reza, sin mas, la oración consecratoria. 


La Misa Sacrifical 

1. El Ofertorio. 

Nociones Pr eliminares. 

El rito eucarístico es esencialmente un sacrificio, la 
renovación del sacrificio de Cristo. Ahora bien: el sacrificio 
supone una ofrenda. La ofrenda eucarística la designo el 
mismo Cristo en el pan y el vino que él tomó en sus manos 
durante la última cena. 

La primera fase del rito eucarístico consiste, por tanto, en 
ofrecer, con intervención del pueblo o sin ella, los elementos 
materiales del sacrificio que va a realizarse. Hasta una 
determinada època, que podemos grosso modo determinar en 
la primera mitad del siglo IV, estos elementos de pan y vino, 
una vez ofrecidos por el pueblo y el sacerdote y dejados sobre 
el altar, recibían ya con esto solo una dedicación a Dios, es 
decir, se convertían en una res sacra, una oblatio, sin que 
hubiera ninguna fórmula especial que lo declarara. La acción 
hablaba por sí sola. Seguia inmediatamente la oración 
consecratoria del sacerdote, en virtud de la cual la oblatio se 
hacía sacrificio y sacramento. 

Mas tarde pareció necesario subrayar màs la donación 
hecha a Dios de los elementos del sacrificio y la confianza de 
los oferentes de obtener en cambio sus bendiciones. Esto se 
hizo ccn una fórmula que Inocencio I llama muy 
acertadamente commendatio oblationis. Esta, por razones que 
desconocemos, ha llegado a nosotros como si dijéramos por 
duplicado, es decir, en la secreta y en la primera parte del 
canon, muchas veces con términos casi iguales en las dos. 
Parece extrano que una anomalia de este género se hiciera 
conscientemente. Para atenuar su gravedad, se dice que la 
secreta tenia poca importància, que es una oración de 
transición; pero el hecho es innegable, y mejor seria reconocer 
que nos hallamos ante un duplicado poco feliz. 


184 


181 



Del mismo modo deben juzgarse, desde el punto de vista 
litúrgico, las diversas apologías introducidas en la zona del 
ofertorio después del siglo IX. Únicamente pueden aceptarse 
como expresión de piedad personal, como una especie de 
litúrgia privada del sacerdote, y nada mas. En realidad son un 
contrasentido, ya que anticipan los conceptos, que luego 
vendran a repetirse en la secreta y en la commendatio del 
canon. 

El ofertorio tuvo ya desde el principio alto significado 
litúrgico, expresado ya por San Ireneo. Los fieles en el pan y 
vino que oífecen intentan darse ellos mismos a Dios, no en 
sentido individual, sino colectivo, es decir, en cuanto son 
miembros del cuerpo místico de Cristo, la Iglesia, a fin de 
mantener bien firmes los vínculos de unión con Cristo y de 
caridad con los demàs. En consecuencia, el ofertorio se 
consideraba como la oblación de toda la Iglesia, considerada 
ya en su trabazón jeràrquica (desde el papa hasta el ultimo 
clérigo), ya en su unidad social. La aceptación de la ofrenda 
equivalia a declarar al fiel en comunión con la Iglesia y con la 
comunidad de los hermanos, así como la no aceptación 
significaba para el clérigo la destitución de su grado, y para el 
seglar, su separación de la sociedad cristiana. Sólo la 
reconciliación podia daries de nuevo el derecho de la ofrenda y 
la reincoiporación en las filas del clero o de los fieles. 

El ofertorio representa ademàs la participación oficial y 
personal de cada fiel al sacrificio. Y, puesto que el sacrificio es 
eminentemente un acto coiporativo, todos, sacerdotes y 
seglares, deben contribuir con su oblación, y, 
consiguientemente, todos tienen derecho a recibir el pan por 
ellos ofrecido, cambiado en el cuerpo de Cristo. He aquí por 
qué la Iglesia antigua, que suponía en estado de gracia a toda la 
asamblea oferente, consideraba directamente relacionadas la 
ofrenda y la comunión; cada oferente era un comulgante. 
Cuando el rito de la ofrenda empezó a decaer, cesó también 
poco a poco la pràctica de la comunión. Es preciso no perder 
de vista este proíundo significado litúrgico del ofertorio para 


comprender la magnífica expresión ritual que le ha dado la 
Iglesia sobre todo en los siglos antiguos. 

La Antigua "Oratio Fidelium." 

En el ordenamiento de la misa del siglo II, como en su lugar 
del dejamos explicado, el rito del ofertorio comenzaba en este 
momento con una gran oración intercesoria. en la que tomaban 
parte todos los fieles, y que servia al mismo tiempo de 
introducción al rito eucarístico propiamente dicho. San Justino 
la llama, por razón de su estructura litànica, orationes 
communes. Tertuliano, màs exactamente, la designa con el 
termino petitiones, porque en realidad estaba formada de tantas 
peticiones como invocaciones. El papa Fèlix III es quien la 
llama por vez primera oración de los fieles (oratio fidelium), 
en contraposición con otra oración litànica que decían los 
catecúmenos. En fin, las rubricas de los libros litúrgicos 
antiguos le dan el apelativo de orationes solemnes por razón de 
su importància. Pero, sin duda, oración de los fieles es su 
verdadero nombre, porque, como advierte la Traditio, estaba 
reservada para los bautizados, entonàndola no un diàcono, sino 
el obispo, jefe jeràrquico de la comunidad. Era, por tanto, su 
oración oficial, en la cual estaban llamadas a participar todas 
las clases sociales, teniendo acogida en ella todas las 
necesidades de la gran familia cristiana. 

El lugar que ocupaba en el ritual del sacrificio íue siempre 
inmediatamente antes del ofertorio así en Roma como en 
Àfrica. Por lo que hace a Rema, hemos citado ya a San Justino 
y San Hipólito; podemos anadir el testimonio del papa Fèlix 
III, que en el 478 prohibe a una determinada categoria de 
penitentes Orationi, non modo Fidelium, sed ne 
cathecumenorum omnimodis interesse. En Àfrica, San Agustín 
recuerda las Precationes... quas facimus in celebratione 
sacramentorum, antequam illud, quod est in Domini mensa, 
incipiat benedici. San Prospero de Aquitania en sus Capitula, 
escritos hacia el 440, atestigua la universalidad de las 
obsecrationes sacerdotales, diciendo que in tofo mundo atque 
in omni catholica ecclesia uniformiter celebrantur. 
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Es fàcil dar la respuesta para el Àfrica. La iniciativa de un 
canto de esta clase partió de Cartago durante el episcopado de 
San Agustín (391-430). Este recuerda haber escrito un libro 
contra un tal Hilaro, vir tribunitius, quien criticaba 
desdenosamente morem, qui tune esse apud Carthaginem 
coeperat, ut hymni ad altare dicerentur de psalmorum libro, 
sive ante oblationem sive cum distribueretur populo quod 
fuisset oblatum. Hilaro le combatia porque le parecía aquello 
una costumbre que contrastaba con toda la tradición. Era, 
en efecto, una novedad; pero una buena novedad, sugerida por 
la conveniència de acompanar, con un canto que recogiese y 
elevase el alma, la pomposa ceremonia de la presentación de 
las ofrendas ante el altar. 

La Incensación de las Oblatas y la Ablución de 
las Manos. 

La incensación de las oblatas es una ceremonia extrana a la 
antigua litúrgia romana. Esta la tomó del ritual galicano donde 
desde el siglo V, en la procesión que acompanaba las oblatas 
de la pròtesis al altar, había adquirido especial solemnidad. No 
està muy claro si en las Galias la incensación iba precedida de 
una ceremonia de inspiración bíblica: la ofrenda del incienso 
sobre el altar, como la conservan todavía las liturgias 
orientales. (** falta una pàgina del texto original, sigue # 191.) 

El Ceremonial del Ofertorio. 

Este comienza con la preparación del altar. Según los 
Ordines, mientras el pontífice se lava las manos para 
prepararse a recibir las ofrendas, dos diàconos extendían el 
amplio corporal antiguo sobre la mesa, recubriéndola 
enteramente: diaconi interim altare vestiunt. También hoy es 
el diàcono el que, terminado el canto del Incarnatus, del 
Credo, toma de la alacena el corporal, cerrado en su bolsa, y lo 
lleva al altar, extendiéndolo sobre la parte central de la mesa. 

El traslado del pan y del vino al altar desde la alacena, 
donde habían sido preparados o antes de la misa, como sucede 


Pero el significado simbólico de la oblación era demasiado 
claro e importante para que no se subrayara en seguida con un 
rito colectivo. San Ireneo, al final del siglo II, ya lo del a 
entrever en aquel su càlido tratado acerca del deber del 
cristiano de hacer ofrendas a Dios, entre las cuales la eucaristia 
ocupa el primer puesto. En Roma, la Traditio empieza a decir 
que los que se preparan a recibir el bautismo deben llevar 
consigo una oblación, vas... propter eucharistiam. Decet enim, 
eum, qui dignus factus est, confestim Oblationem offerre. 
Aunque no sea muy claro el texto, pone ya en relación la 
ofrenda de los fieles con la eucaristia, que cada uno podia 
luego llevarse a casa. Parece natural que lo que debían hacer 
los neófitos como primer testimonio de sujeción a la Iglesia, lo 
hicieran también los demàs. No lo sabemos, pues es éste el 
primer documento positivo en la historia litúrgica que aluda a 
una ofrenda pública en orden al rito eucarístico. A partir de 
esta època, los testimonios se multiplican. Los Hechos de 
Pedro (200-225) muestran a los fieles orando con San Pablo y 
trayendo las ofrendas para el sacrificio, oblationem oferentes. 
San Cipriano, a su vez, habla de las ofrendas como de una 
costumbre que en Cartago tenia casi fuerza de ley para todos. 
Reganando a la mujer rica, pero avara, le dice: "Tú vienes al 
rito del Senor sin el pan del sacrificio, sine sacrificio, y luego 
pretendes recibir una parte del pan sacrificado que el pobre ha 
ofrecido." 

La ofrenda estaba en relación estrecha con la comunión. En 
Espana, al final de este siglo, el sínodo de Elvira (303) es el 
primero en dictar las normas jurídicas de la pràctica ofertorial. 
No puede ofrecer ni recibir la eucaristia el que no està en 
comunión con la Iglesia (en. 28). La aceptación de la ofrenda y 
el acto de llevaria al altar con la correspondiente mención del 
oferente es el signo extemo de la pertenencia del fiel a su 
comunidad. Sólo los obsesos y epilépticos, por su especial 
condición, estan exentos de la obligación de la ofrenda (en. 
29). El concilio de Nicea (325) eximió también a los 
penitentes mientras no se reconciliasen. Cuando San 
Ambrosio en el 390 recibió la carta del emperador Teodosio en 
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la que le notificaba su penitencia después de la destrucción de 
Tesalónica, le contesto el Santo que había ofrecido a Dios en la 
misa aquella carta como una oblación, asociada a la suya 
sacerdotal: Epistulam pietatis tuae ad altare detuli, ipsam 
altari imposui, ipsam gestavi manu, cum offerrem sacrificium, 
ut fides tua in mea voce loqueretur, et àpices Augusti 
sacerdotalis munere fungerentur. En Milàn eran también 
excluidos de la oblación los neófitos durante los siete días 
sucesivos al bautismo, por no hallarse aún suficientemente 
adoctrinados acerca del significado de la ofrenda; porque, 
como observa San Ambrosio, non quasi rudis hòstia, sed quasi 
rationis capax, tum demum suum munus altaribus sacris 
offerat... ne offerentis inscitia contamineí oblationis 
mysteríum. 

Durante los siglos IV y V, la pràctica de llevar los fieles el 
pan y el vino para el sacrificio era general en las iglesias de 
Occidente. San Agustín refiere la solicitud de su madre nullo 
die praetermittentis oblationem ad altare tuum , así como la 
desolación de las vírgenes cristianas durante la persecución 
vandàlica al no poder presentar su ofrenda ante el altar de Dios 
ni encontrar allí sacerdotem per quem offerant Deo. En otros 
lugares, el santo Doctor gusta de subrayar el sentido dogmàtico 
del ofertorio: "El Senor tomó sin ti la came que inmoló por ti; 
mas tu ahora da al sacerdote tu ofrenda, y él la ofrecerà por ti a 
Dios, a fin de que perdone tus culpas." De Roma tenemos 
muchas oraciones de los antiguos sacraméntanos en las cuales 
se pide a Dios que santifique los dones puestos sobre el altar y 
al mismo tiempo se hace alusión a los fieles que los han 
ofrecido. 

Evidentemente, el gesto de toda una muchedumbre de fieles 
llevando en las manos, veladas por un candido lienzo, 
fanonibus candídis, su correspondiente porción de pan, 
oblationis coronam, y dirigiéndose ordenadamente hacia el 
altar para poner la ofrenda en manos del obispo o del 
arcediano, debía de ser una ceremonia solemne e 
impresionante. Puede dar una idea la serie de los màrtires y de 
las vírgenes representados sobre las paredes de San Apolinar el 


Nuevo, de Ràvena, que se dirigen, según la visión del 
Apocalipsis, con sus coronas hacia el altar. Hecha la ofrenda, 
cada uno de los fieles volvía a ocupar su puesto. Un dia en que 
el emperador Teodosio en Milàn, después de haber 
presentado a San Ambrosio la ofrenda, se detuvo màs de lo 
justo en el puesto reservado a los ministros sagrados, recibió 
del Santo una invitación cortès, pero enèrgica, a que saliera. 
Purpura, imperatores, non sacerdotes efficit, le mandó a decir 
el austero pontífice. El emperador luego se excuso diciendo 
que en Constantinopla se seguia otra norma diversa. 

El rito del ofertorio en esta època (s. IV-V) se desarrollaba 
en silencio, sin cànticos ni fórmulas especiales de bendición. 
Los diàconos reunían sobre el altar la cantidad de pan y vino 
que se creia necesaria para la comunión; a veces, la mesa, màs 
bien pequena, de los altares antiguos se veia rebosante: 

Tua, domine, muneribus altaría cumulamus, dice la secreta 
de la misa del Precursor. Acto seguido, el obispo iniciaba la 
solemne oración para la consagración de los dones. 

El primer ritual de la ceremonia del ofertorio nos lo ha dado 
el I OR, que describe todos sus detalles con relación a la misa 
papal de los siglos VII-VIII. Nosotros hablamos de él 
expresamente en el número 94, al que remitimos al lector. Se 
debe, sin embargo, poner de manifiesto cómo aquél sufrió en 
esta època sensibles modificaciones. No es ya el pueblo el que 
va al altar con la pròpia ofrenda para entregarla al celebrante, 
como en los tiempos de San Ambrosio, sino que es el 
celebrante el que con sus ministros se dirige al pueblo en los 
diversos sectores de la iglesia para retiraria. Ademàs, el I OR 
del a comprender cómo en "Roma las ofrendas se habían 
convertido casi en un privilegio de los fieles nobles y 
distinguidos. 

La Antífona "Ad Offertorium." 

El antiguo rito de Roma no admitía ningún canto durante la 
ofrenda de los fieles; la misa de la antiquísima vigilia de 
Pascua no lo posee todavía, lo mismo que las misas màs 
antiguas de la litúrgia ambrosiana. ^Cuàndo fue introducido? 
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modificado màs tarde en Canon missae, ha quedado desde 
entonces inmutable y se ha convertido en el termino técnico. 
Pero nuestro misal, en la rúbrica infra (intra ) acííonem, no ha 
olvidado totalmente la antigua nomenclatura de la Iglesia. 

Por último es preciso recordar otro sinónimo, praedicatío, 
conocido por San Cipriano y Firmiliano, y preferido, según 
parece, por el redactor (s. VI) del Líber pontijicalis, y alusivo 
probablemente a la solemnidad con la cual se pronunciaba la 
prez. Pero el vocablo no tuvo después seguidores. 

Actualmente, los limites del canon son exactamente 
senalados por la rúbrica del misal, que lo hace comenzar con la 
fórmula Te igitur... y termina con el Amen, recitado 
inmediatamente antes del Pater noster. Respecto al fin, su uso 
concuerda perfectamente con el antiquísimo, referido por San 
Justino y quizà ya por San Pablo, y que se mantuvo inalterable 
en toda la Edad Media. En cambio, respecto al principio, hay 
que observar que, en su comienzo, el prefacio se consideraba 
como parte integrante de la oración eucarística; la cual 
formaba por esto un todo único, sin discontinuidad, desde el 
dialogo inicial hasta el Amen final. San Cipriano y San Agustín 
lo atestiguan formalmente. Ademàs lo exigia así el lógico 
desenvolvimiento del tema tradicional de la prez. In ipso 
sacrificio Corporis Christi — escribe San Fulgencio de Ruspe 
(Àfrica; f 533 — A Gratiarum Actione Incipimus. 

La unidad orgànica del canon comenzó a romperse con la 
inserción del epinicio ( sanctus )/ el cual, habiendo separado la 
parte màs íntima de la prez de la parte introductòria, el 
prefacio, consintió que este último adquiriese un desarrollo 
autónomo, hasta el punto de considerarlo como fórmula 
independiente. Esto debió suceder hacia el siglo VII, si bien 
Amalario muestra todavía ciertas dudas sobre este particular 
algún tiempo después. Ccn todo esto, el recuerdo de la unidad 
primitiva aparace afirmado también màs tarde. El gelasiano 
pone el titulo antes referido: Incipit canon actionis, antes del 
Sursum corda, y así hacen varios sacramentarlos del siglo VIII, 
como el de Gelón y otros aún màs tardíos. 


hoy, o cuando los dos ministres habían llegado al altar con el 
celebrante al principio de la función, como era la costumbre 
medieval, es realizado por el subdiàcono sin ninguna pompa. 
La litúrgia romana, aun cuando estaba en vigor la pràctica de 
las offendas, no ha adoptado la procesión solemne, como tenia 
lugar en las Galias y en Oriente para llevar de la pròtesis al 
altar los elementos del sacrificio. Todavía actualmente entre 
los griegos el gran introito constituye la ceremonia màs 
imponente de la misa. Como antiguamente, es todavía el 
diàcono el que preside la preparación inmediata de las oblatas. 
Dispone, si hay necesidad, las partículas para consagrar sobre 
la mesa y ofrece al celebrante sobre la patena la hòstia del 
sacrificio. Este, hecha la offenda con la oración Suscipe, la 
coloca con las propias manes sobre el altar, haciendo con ella 
sobre la patena la senal de la cruz. En la antigua misa papal se 
hacia también así: el papa disponía personalmente las propias 
oblatas sobre la mesa: ipse Pontífex... suas proprias duas 
(oblatas) accipiens in manus suas, elevans oculis et manibus 
cum ipsis ad caelum, orat ad Dcum secrete et, completa 
oratione, ponet eas super altare (Ordo de San Pedro). La senal 
de la cruz, sin embargo, no se encuentra antes del siglo XII. 

La forma actual del ofrecimiento del vino es notablemente 
diferente de la primitiva. En el antiguo uso litúrgico romano, 
la oblación del vino era enteramente de competència del 
diàcono. El preveia a poner en el càliz del papa vino suficiente, 
derramaba un poco de agua faciens crucem y lo colocaba, sin 
màs, sobre la mesa a la derecha de las offendas del papa sin 
recitar ninguna fórmula. Uno solo generalmente era el càliz 
que se preparaba, por grande que fuese el número de los 
comulgantes. En una carta del 726 dirigida a San Bonifacio de 
Alemania, el papa Gregorio II, que había sido interpelado, 
prohibe que sobre el altar sean colocados màs de un càliz 
durante el sacrificio: Congruum non est duos vel tres càlices in 
altan ponere, cum missarum sollemnia celebrantur. Con esto, 
él alegaba la consuetudo romana, la cual, decía, se asociaba al 
ejemplo de Cristo, que consagro un solo càliz. Las oblatas y 
el càliz, según otra antigua tradición de Roma, debían estar 
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sobre la mesa en la misma línea horizontal. La costumbre 
actual de poner la hòstia delante del càliz es de origen 
galicano, como ya advertia Amalarlo. La fórmula relativa al 
càliz no aparece antes del siglo XI, por influencias germànicas, 
sino en Italia, solamente por boca del diàcono; el cual, 
deponiendo sobre el altar el càliz, traza con él una senal de la 
cruz, diciendo: Offerimus tibi, Domine. 


2. El Canon Romano. 

Terminada la presentación de los elementos eucarísticos y 
dispuestos sobre el altar el pan y el vino, la preparación del 
sacrificio està completa. Corresponde ahora la palabra al 
sacerdote, para que, en nombre y con el poder de Jesucristo, 
ofreciéndolo a Dios, haga la oblación perfecta, consume el 
sacrificio. El realiza este sublime y divino encargo con la 
sole mn e oración consecratoria, el canon. Es la oración 
sacrifical de la Iglesia, en la que Cristo, como sumo sacerdote, 
renueva al Padre la oblación perfecta de todo su cuerpo y toda 
su sangre, inmolados un dia sobre el Calvario para la salvación 
del mundo. Entre todas las fórmulas litúrgicas, la del canon es, 
sin duda, la màs sagrada y la màs veneranda, porque encuadra 
las palabras divinas de la institución eucarística, y desde hace 
dieciséis siglos, en los labios de millares de obispos y de 
sacerdotes, constituye invariablemente la expresión oficial de 
la oración sacerdotal. No es de maravillar el que esta fórmula 
augusta, que el concilio de Trento declaro inmune de errores, 
haya sido objeto, principalmente en los tiempos modemos, de 
estudio intenso y apasionado con el fin de indagar sus primeras 
formas, precisar sus seculares altemativas y penetrar su 
profundo significado. 

Nosotros nos proponemos, después de haber fíjado el texto 
autentico, hacer el anàlisis, comentando cada una de las partes, 
para trazar, finalmente, las grandes líneas de su historia. 


Prolegómenos. 

Nomenclatura y extensión del canon. 

La oración consagratoria, fórmula esencial de todo el rito 
eucarístico, recibió nombres diversos en los documentos 
antiguos y en el uso litúrgico. 

Debemos recordar, sobre todo, el de benedictio, adoptado 
por San Pablo y repetido frecuentemente por Tertuliano, que 
recalca la expresión proferida por Cristo en La última cena ; el 
otro, igualmente evangélico, de eucharistiaf usado por San 
Justino en su famosa descripción de la misa, y el de 
sanctificatio, sanctijicare, usado comúnmente durante mucho 
tiempo en Occidente, tornado ya en sentido amplio, para 
designar toda la anàfora, ya en sentido restringido, para indicar 
las palabras de la consagración. Oblatio Sanctificari non potest 
— escribe San Cipriano — ubi sanctus Splritus non est; y San 
Agustín: Pan is Ule, quem videtis in altari, Sanctificatus per 
verbum De, corpus est Christi. Sucesivamente, para afirmar la 
idea del sacrificio, encontramos en las liturgias orientales el 
nombre de ofrenda, en latín oblatio, vocablo del cual se sirve 
San Ambrosio y el anónimo escritor de las Quaestiones V. et 
N. Testamenti y de los ffagmentos eucarísticos descubiertos 
por Mai. 

La nomenclatura pròpia de Roma debía asemejarse a la del 
Àfrica. San Cipriano y San Agustín usan los términos oratio y 
prex, que se encuentran también en documentos romanos de 
Inocencio I, Geroncio y San Gregorio Magno, y el de actio 
(entendido sacrijicv), que, como ya observàbamos, en sentido 
amplio significaba la misa, pero que sirvió también para 
designar la parte màs íntima y principal. Por esto, el termino 
latino actio, en cuanto al sentido, se puede considerar 
equivalente al griego Kavcóv {regula), Canon Actionis 
{sacrijíóii), introducido màs tarde, que se encuentra por 
primera vez en la carta del papa Vigilio (538) a Profuturo de 
Braga y en San Gregorio. Sobre todo aparece como titulo de la 
oración consecratoria en el sacramentarlo gelasiano y en el 
Missale Francorum: Incipit Canon actionis. Este vocablo, 
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b) Un paralelismo de miembros, de frases, de cadencias, 
que no responden siempre exactamente a las leyes del cursus, 
contribuyen a dar una estructura digna y regular al período. 

Lo que turba la disposición actual del canon es la escasa 
homogeneidad de alguna de sus partes, sea debida ya a la 
separación y a la diversa recitación del prefacio y de la prez, ya 
a la inserción de varias fórmulas intercesorias, fàcilmente 
identificables, porque va provista de la conclusión Per 
Christum... Amen, las cuales lo dividen en secciones casi 
independientes, con un anexo màs ideal que lógico entre ellas; 
ya, en fin, al probable desplazamiento de alguna fórmula 
original. Todo esto ha resquebrajado innegablemente el orden 
primitivo de los conceptos intentado por el compositor y roto 
el caràcter unitario de la prez, la cual, no obstante, conserva 
todavía substancialmente las líneas fundamentales del tema 
eucarístico, cuyo desenvolvimiento està en la base de todas las 
anàforas. 

El tema del canon es, en efecto, el sacrificio de Cristo, 
renovado en un marco de alabanza, de acción de gracias, de 
bendición a Dios, como él mismo había hecho solemnemente 
en la cena, gratias egit, benedixit, y había prescrito a los 
apóstoles. En la primera parte, el sacerdote proclama y 
desarrolla el tema teológico-cristológico de la redención, 
poniendo de relieve, en cada una de las fiestas o tiempos 
litúrgicos, este o aquel misterio de la vida de Cristo; como, por 
ejemplo, en Pascua. 

Entre tanto, resumiendo todos los conceptos en la suprema 
mediación de Cristo ante el Padre, son invocadas todas las 
jerarquías angélicas para cantar, al unísono con ellas, su himno 
triunfal de la glorificación de Dios: sanctus, sancius, sanctus... 

Pero la màs perfecta acción de gracias y de alabanzas es el 
sacrificio; no el de los labios o el de algún bien terreno, sino el 
que solamente Cristo ha podido ofrecer al Padre: su propio 
cuerpo y su pròpia sangre. He aquí por qué entran ahora en 
escena (Te igitur) los pobres dones comunes, que son los 
auténticos elementos de los que Cristo ha querido servirse para 
realizar y renovar perennemente su sacrificio. Estos dones — 


En el estado actual de las cosas, la oración central del 
sacrificio viene a quedar por esto encuadrada entre los dos 
cantos, el prefacio y el Pater nosfer, que se asemejan y sirven 
admirablemente para poner en singular contraste el silencio 
sole mn e del canon. 

El silencio del canon. 

El silencio con que desde el siglo VII es recitada la oración 
consagratoria no es primitivo; generalmente, ninguna oración 
de la sinaxis antigua se decía en silencio; cuanto menos la del 
canon, la màs importante de todas. Esto se deduce claramente 
de los escritores y de los documentos màs antiguos. San 
Justino (+ 165) lo declara sin màs, como Tertuliano. San 
Hipólito lo del a fàcilmente entender. El hecho de que todas las 
liturgias conozcan el Amen al final de la anàfora recitado por el 
pueblo, y algunas también un Amen después de las fórmulas de 
la consagración, supone evidentemente una recitación en alta 
voz. San Dionisio de Alejandría (c. 257) habla de un fiel qui 
gratiarum actionem audierit, et qui cum caeteris responderit 
Amen. Geroncio, biógrafo de Santa Melania (+ 437), refiere 
que, mientras celebraba en el oratorio contiguo a la habitación 
de aquella moribunda, no podia recitar la anàfora con voz clara 
por la gran pena que sentia. Entonces la Santa desde su lecho 
le rogó que levantase el tono de la voz: Clarius iube fundere 
Precem, para poder sentir mayor confortación. Otra vez 
durante el canon, in terribili illa hora, habiendo anadido a la 
recitación de los dípticos el nombre de una difunta muerta con 
dudosas senales de ortodoxia, Melania rehusó aquel dia recibir 
de él la comunión. San Agustín declara expresamente que las 
fórmulas con las cuales se consagra la eucaristia son oídas por 
los fieles: quae aguntur ín precíbus sanctus — dice a los 
neófitos — Quas Audituri Estis, ut accedente verbo, fiat 
corpus et sanguis Christi. El mismo santo Doctor en el libro 
contra Petiliano reproduce una objeción de éste: Si quisquam 
carmina sacerdotis memoriter teneat, numquid inde sacerdos 
est, quos ore sacrilego carmen publicat sacerdotis? El carmen 
del que habla es precisamente, como se dice en seguida, la 
prex sacerdotis, verbis et mysteriis evangelicis conformata, es 


196 


193 



decir, el canon. Prueba evidente de que aba en alta voz; mas 
aun, podemos anadir que no solamente se recitaba, sino que 
probablemente se cantaba, como mas tarde refiere el Ordo de 
San Pedro. El carmen reclama un cursus, un ritmo musical, 
aunque simple. Por lo demàs, si se cantaba el prefacio, que 
formaba el preàmbulo — y se conserva siempre la tradición — 
, es legitimo deducir que se cantase también lo restante. En 
algunas liturgias orientales, la anàfora, o al menos Las 
fórmulas de la consagración, se profieren todavía con una 
recitación a manera de cantilena. 

Las primeras alusiones a una recitación de la anàfora en alta 
voz, que comenzaba a insinuarse aquí y allà, se encuentran 
para Oriente en una nota de Justiniano escrita el 26 de marzo 
de 565, en la cual ordena a todos los obispos recitar la "divina 
oblación" non in secreto, sed cum ea voce quae a fidelissimo 
populo exaudiatur. Sabemos en efecto por las homilías de 
Narsai que la pràctica, desautorizada por el emperador, estaba 
ya establecida en Mesopotamia en el siglo V; también en 
Palestina y en Siria alrededor del 600. Juan Mosco, que 
describió hacia aquel tiempo sus graciosas leyendas, en la 
conocida narración de los ninos que tomaron a juego la 
celebración de la misa, observa que ellos conocían la anàfora, 
porque quibusdam in locis alta voce consueverunt praesbyteri 
sancti sacrificii orationes pronuntiare. 

La prez eucarística en Roma hacia el final del siglo VII se 
decía todavía, según el uso tradicional, en alta voz y quizà con 
alguna ligera modificación, de manera que se asemelas e màs 
bien a un canto que a una recitación. La rúbrica del Ordo de 
Juan Archicantor (c. 680), después de decir que el papa elevans 
vocem, dicit ipsam praefationem Ha ut ab ómnibus audiatur, 
anade que, cantado por todos el Sanctus, (Pontífex) incipit 
canere de simili voce et melodia, ita ut a circumstantibus 
altare tantum audiatur. 

El texto del canon. 

Antes de proceder al anàlisis de las partes siguientes del 
canon es oportuno precisar el texto, no en la forma moderna 
del misal piano (1570), sino en una època lo màs lenta posible, 


después de la cual no sufrió ulteriores variaciones sensibles. 
Tal es la època de San Gregorio Magno (606). Podríamos 
quizà tener un texto màs antiguo si el sacramentarlo leoniano 
no estuviese mutilado en los cuatro primeros meses. Este no 
nos ha conservado màs que algún Communicantes, muchas 
fórmulas del Hanc igitur y una variante del Quam oblationem. 
El canon contenido en el gelasiano no puede considerarse 
anterior a San Gregorio, porque en la recensión màs antigua 
llegada hasta nosotros (Vat. Reg. 316) trae la final diesque 
nostros, anadida por aquel santo Pontífice. Debemos, por 
tanto, contentamos con un texto de la època gregoriana; texto 
que, en el estado actual de los estudiós litúrgicos, es 
relativamente fàcil reconstruir. 

Bíshop ha demostrado que las diversas redacciones 
conocidas, sea en los códices litúrgicos, sea entre los escritores 
de la alta Edad Media, pueden reducirse a dos tipos 
principales: un tipo irlandès o galicano (A), màs antiguo, y un 
tipo romano o gregoriano (B), màs reciente. 

Al tipo A pertenecen el misal de Bobio, el misal de Stowe y 
el Missale Francorum; al tipo B, el gelasiano antiguo (Vat. 
Reg. lat. 316) y los siguientes manuscritos del gregoriano: 
palimpsesto de Monte casino, Cambrai 159, Vat. Reg. lat. 337, 
Vat. Octob. lat. 313. Los dos tipos se distinguen por algunas 
lecciones y variantes características; pero solamente el 
segundo parece representar fielmente la tradición romana. 

Caracteres estilísticos y unidad lògica del canon. 

El formulario del canon, sea una traducción del griego, 
como algunos piensan, sea un trabajo original, como màs bien 
creemos nosotros, demuestra haber sido compuesto, dada su 
especial finalidad, siguiendo las buenas normas estilísticas y 
literarias. Se notan en particular: 

a) Algunas expresiones propias, como ratam, adscriptam, 
àngelus tuus, praecesserunt, refrigeríum, etc., las cuales no se 
encuentran ya màs en los sacraméntanos, y exigen una antigua 
terminologia litúrgica, que se encuentra ya en Tertuliano y en 
San Cipriano. 
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pan y vino — son ante todo presentados a Dios con la persona 
de sus oferentes, presentes o ausentes, inmediatos o remotos 
(segunda parte), para que los acepte, los bendiga, los purifíque 
de toda malsana influencia y los haga dignos de ser 
transformados en el cuerpo y en la sangre de su Hijo divino. 

Aquí (tercera parte), el sacerdote, verdaderamente alter 
Christus, evoca la escena memorable de la institución de la 
eucaristia, en la que Cristo, nuestro Sumo Sacerdote, oculto en 
las especies del pan y del vino, ofreció al Padre su cueipo y su 
sangre que al dia siguiente inmoló la víctima purísima sobre el 
altar de la cruz. Notamos, sin embargo, que el sacerdote, en las 
palabras narrativas del canon, no se contenta con una simple 
evocación històrica, sino que, en virtud de su sacerdocio, 
renueva realmente el misterio de la muerte expiatoria de 
Cristo. 

Después de la cual, en la cuarta parte de la prez, le oífece 
de nuevo al Padre aquellos dones no ya terrenos o sagrados, 
sino convertidos en la misma humanidad sacrificada de su 
bendito Hijo, y le suplica que, llevados al místico altar del 
cielo, sean todavía nuestra salvación, nuestra propiciación y, 
hechos nuestro alimento, nos llenen de su gracia. Y el canon 
termina con una magnifica doxología, en la cual se toma de 
nuevo el tema eucológico fundamental: Por Cristo y con 
Cristo sean dados a ti, Padre omnipotente, en la unidad del 
Espíritu Santo, todo honor y toda glòria por los siglos de los 
siglos. Amén. 

Es innegable, por tanto, en el canon un tema único, el tema 
tradicional de la eucaristia primitiva, que se desarrolla con 
amplitud y maestría y que consigue una fórmula digna de la 
màxima consideración. Si la Iglesia, sobre este pensamiento 
quisiera introducir alguna ligera modificación para coordinar 
mas visiblemente las diversas oraciones que lo componen y 
eliminar algún inciso inoportuno la prez revelaria mejor su 
íntima unidad y belleza y ganaría en seguida nuestra 
admiración. 

Es en San Cipriano (+ 258) donde se encuentra el termino División del comentario 

praefatio en sentido temporal (prae = ante), para indicar un 


Dominus vobiscum. 

Et cum spiritu tuo. 

Sursum corda. 

Habemus ad Dominum. 

Gratias, agamus Domino Deo nostro. 
Dignum et iustum est. 

Veré dignum et iustum est, aequum et 
salutare, nos tibí semper et ubique 
gratias agere; Domine sànete, Pater 
omnipotens, aeteme Deus, per 
Christum Dominum nostrum. Per 
quem maiestatem tuam laudant angelí, 
adorant dominationes, tremunt 
potestates; caeli caelorumque virtutes 
ac beata seraphim soda exultatione 
concelebrant. Cum quibus et nostras 
voces, ut admitti iubeas deprecarniír, 
supplici confessione dicent es: 

Sanctus, sanctus, sanctus Dominus, 
Deus sabaoth. 

Pleni sunt caeli et térra glòria tua. 
Hosanna in excelsis. 

Benedictus qui venit in nomine 
Domini. 

Hosanna in excelsis. 


El Senor sea con vosotros. 

Y con tu espíritu. 

Arriba les corazones. 

Los tenemos en el Senor. 

Demos gracias al Senor, nuestro Dios. 
Es digno y justo. 

Es verdaderamente digno y justo, 
conveniente y saludable que siempre y 
en todo lugar te demos gracias, Senor 
santo, Padre omnipotente, etemo Dios, 
por medio de Cristo, Senor nuestro. 
Por el cual los àngeles alaban tu 
majestad, la adoran las dominaciones, 
la, temen las potestades, los cielos y las 
virtudes de los cielos y los 
bienaventurados serafines la celebran 
con unànime exultación. Y nosotros te 
rogamos que quieras asociar a sus 
voces las nuestras, mientras con 
humilde homenaje decimos: 

Santo, santo, santo 

(es) el Senor, Dios de los ejercitos; 

los cielos y la tierra estàn llenos de tu 
glòria. 

Hosanna en las alturas. Bendito el que 
viene en nombre del Senor. 

Hosanna en las alturas. 
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Según los conceptos antes expuestos, dividimos nuestro 
comentario del canon en cinco grandes pàrrafos, distinto 
ademàs del preludio, constituido, según nuestro parecer, por el 
Orate, fratres y por la secreta: 

1) El preludio (Orate, fratres y secreta). 

2) La introducción eucarística (prefacio y banctus). 

3) La Commendatio de las ofrendas y de los oferentes 
(dípticos). 

4) El sacrificio (epiclesis y consagración). 

5) La ofrenda del sacrificio (anamnesis y orrencía). 

6) La doxología final. 

El Preludio del Sacrifïcio. 

Orate, fratres. 

El Orate, fratres se puede considerar como la introducción 
de la secreta, como ésta lo es del canon. Con él el celebrante 
invita a los asistentes a rezar a fm de que la ofrenda común 
(,sacrificium ) sea agradable a la divina Majestad. Los fieles le 
responden con la oración. 

S. Orate, fratres, ut meum ac vestrum S. Orad, hermanos, para que mi sacrifïcio, 
sacrificium acceptabile fiat apud Deum Pa trem que es también vuestro, sea aceptable a Dios, 
omnipotentem. Padre omnipotente, 

M. SuBcipiat Dominus sacrificium de M. El Senor acepte de tus manos este 
manibus tuis ad laudem et gloriam nominis s u sacrifïcio para alabanza y glòria de su nombre y 
i, ad utilitatem quoque nostram, totiusque también para utilidad nuestra y de toda su santa 
Ecclesiae suae sanctae. Iglesia. 

El sacerdote anade en voz baja: Amen. 

El Orate, fratres es la apologia mas antigua del grupo 
ofertorial. El Breviarium de Juan Archicantor la menciona ya, 
sin dar la fórmula Time vero sacerdos, dextera laevaque, alus 
sacerdotibus Postula! Pro Se Orare esta rubrica explica por 
qué el sacerdote se vuelve al pueblo, describiendo con su 
persona un circulo cerrado. El pontífice debía dirigirse de esta 


manera a todos, obispos y clero, situados a derecha e izquierda 
del altar. 

La Introducción Eucarística. 

El "prefacio." 
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Crisóstomo en Antioquia y las Constituciones apostólicas 
atestiguan el uso litúrgico en Oriente. Es cierto que su 
introducción en el misal sucedió primeramente allí, y mas 
concretamente en Jerusalén, que derivo la fórmula de 
Alejandría. De Oriente pasó después a Espana y a las 
Galías, donde San Hilario es el primer testigo. 

Para Italia encontramos la primera alusión en San Pedro 
Crisólogo (+ 450), el cual afirma que en Ràvena lo cantaba ya 
el pueblo: Maiestatem (Dei) vox fidelium quotidiana testatur, 
clamans: Pleni sunt caeli et térra glòria tua. 

En cuanto a Roma, no tiene ningún valor la noticia del 
Líber pontificalis de que fue el papa Sixto I (+ 127) quien lo 
introdujo en la misa. Inocencio I, a principios del siglo V, 
parece que no lo conocía todavía. Es muy posible que el 
epinicio fue recibido en la litúrgia sacrifical de Roma durante 
la primera mitad de aquel siglo, quizà bajo Sixto III (+ 440), 
derivàndolo de la litúrgia siríaca; porque mientras en otras 
partes el texto de la fórmula era Sanctus... Dominus Sabaoth, 
en Antioquia se decía: Dominus Deus Sabaoth. De su tardía 
inserción en la prez es prueba, por lo demàs, el hecho de que 
fue unido con un Per quem a la parte cristológica, cuando de 
suyo pertenece a la teològica, y la circunstancia, atestiguada 
por el concilio de Vaison (529), de que el Sanctus no se decía 
en las misas privadas, sino solamente en las públicas cantadas. 
Los Padres decidieron (en. 3) que en adelante debía 
recitarse en todas las misas, seu in matutinis, seu 
quadragesimalibus, seu in illis quae pro defunctorum 
commemoratione fiunt. 

La anadidura en honor del Hijo: Benedictus qui ventí... 
Hosanna (— alabanza, glòria) in excelsis, que evoca la 
aclamación triunfal dirigida a Cristo a su entrada en la 
santa ciudad, es de origen màs reciente y, como opina 
Baumstark, de derivación jerosolimitana, de cuya litúrgia pasó 
a las otras comunidades orientales, excepto en las tributarias de 
Alejandría (papiro de Der-Balyzeh, anàfora de Serapión, 
litúrgia de San Marcos), las cuales no la acogieron nunca. En 
Occidente, el Benedictus es atestiguado ya por San Cesàreo de 


preàmbulo, un prologo; y él lo aplica a los versículos 
dialogados entre el celebrante y la asistencia con los cuales ha 
comenzado la prez: Ideo et sacerdos ante oratiomm (la anàfora 
eucarística), Praefatione praemissa, parat fratrum mentes 
dicendo: Sursum corda. En sentido anàlogo se encuentra 
también como titulo, praefatio symboli, praef. orationis 
dominicae, en el Ordo in aperitione aurium, del gelasiano, y 
en forma màs decisiva, praefatio missae, en los invítatenos en 
uso en la misa galicana, con los cuales el celebrante sugería a 
les fieles la intención específica a poner en la oración que 
después cada uno formulaba en silencio. El gelasiano y el 
Jeoniano no ponen ningún titulo al prefacio de las misas, 
excepto las dos iniciales VD — Veré dignum. Jungmarm hace 
observar, sin embargo, que, en un principio, praefatio, 
praef ari, en el lenguaje sagrado pagano, se usaba en sentido 
local (prae — ante), y significaba la oración oficial que el 
sacerdote dirigia a la divinidad delante de una asamblea. De 
donde deduce que praefatio indicaba no sólo la gran oración 
eucarística, sino cualquiera otra fórmula litúrgica importante. 
En este sentido podemos entender el canon 12 del II concilio 
Milevitano (416), que sanciona: Placuít... ut praeces vel 
orationes seu missae, quae probatae fuerínt in concilio, sive 
Praefationes, sive commendationes su manas imposiliones ab 
ómnibus celebrentur, el gregoriano, por ejemplo, designa con 
el titulo de prefacio el Hanc igitur y la fórmula de bendición de 
la uva para recitaria antes del final del canon. 

El significado derivado de la fórmula introductòria del 
canon, y, por tanto, bien distinta de él, aparece solamente en el 
siglo VI con el Líber pontificalis: (Gelasius Pp.) fecit etiam et 
sacramentorum Praefationes et orationes y después 
regularmente en el gregoriano, es decir, cuando se había 
olvidado casi totalmente que el canon formaba una fórmula 
sola desde el Sursum corda hasta el Amen final. 

En realidad, la unidad de la fe comenzó a ser amenazada el 
dia (s. V) en que Roma aceptó insertar en su canon el trisagio, 
que venia necesariamente a interrumpir el curso de la prez. 
Desdoblada la prez al Sanctus, la primera parte, casi en 
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antítesis con la segunda, que quedaba predominantemente fila 
e inmutable, llegó a tomar una clara variabilidad, con 
perjuicio de su caràcter eucarístico primitivo 
teocristológico, admitiendo un gran número de fórmulas 
embolísticas a tono con el misterio o el santo festejado aquel 
día. El Leoniano, aunque mutilado en las misas de cuatro 
meses, contiene hasta 267 prefacios, generalmente breves, 
conceptuosos, de un ritmo inconmensurable. Si éste refleja una 
pràctica litúrgica real (esto no es totalmente seguro) se debe 
deducir que, en su tiempo, la variabilidad era la norma 
ordinaria; de aquí que cada misa festiva o ferial del Senor o de 
los santos poseyera un prefacio variante, y a veces mas de uno. 

Sin embargo, pronto debió parecer excesiva esta 
exuberància de embolismos, porque estos se encuentran 
reducidos apenas a 54 en los gelasinos antiguos, distribuidos 
así: 1) en las cinco solemnidades tradicionales: Navidad, 
cuatro; Epifania, dos; Pascua, doce; Pentecostes, cuatro; 2) en 
las fiestas de algunos santos principales: Santos Felipe y 
Santiago, uno; Santos Pedro y Pablo, tres; San Lorenzo, dos; 
San Andrés, dos; 3) en las dominicas después de Pascua, ocho; 
4) en algunas ferias de las témporas, cuatro; 5) en algunas 
misas de ocasión o votivas, once. Prevaleció; por tanto, en este 
sacramentarlo el criterio de que cada solemnidad del Senor 
tenga un prefacio propio, mientras que las fiestas de los santos 
lo tienen sólo por excepción. 

Esta regla del gelasiano encuentra un parecido en la carta 
enviada por el papa Vigilio en el 538 a Profuturo de Braga 
(Espana). En ella el pontífice declara que en Roma el canon da 
una norma fila e invariable de oración consécratería, semper, 
eodem tenore, oblata Deo munera consecramus. Después 
anade: 

Quotics vero paschatis, aut Ascensionis Domini vel 
Pentecostés et Epiphaniae) sanctorumque Dei fuerit agenda 
festivitas, singula capitula diebus apta subiungimus, quibus 
commemorationem sanctae solemnitatis, aut eorum facimus 
quòrum natalitia celebramus; caetera vero ordine consueto 
prosequimur. 


^Qué eran estos trozos o capitula que se mezclaban en tales 
días en la prez? Los liturgistas les han identificado con las 
fórmulas variables del Communicantes y del Hanc igitur; pero, 
como justamente hace observar Alfonzo, es preciso anadir los 
prefacios variantes, ya que, si queremos aplicar exactamente 
las palabras del papa, en las fiestas santorales sólo el prefacio 
es la parte variable de la prez. 

El gregoriano — no teniendo en cuenta el suplemento de 
Alcuino — contiene, a su vez, solamente catorce prefacios 
variables, distribuidos como en el gelasiano, pero con una 
diferencia puramente cuantitativa: mientras éste contiene 
diversas fórmulas para una misma fiesta, el gregoriano nos da 
solamente una escueta para Navidad, cuya segunda misa 
contiene el prefacio de Santa Anastasia. 

El "Sanctus." 

La alabanza angèlica del prefacio desemboca en el Sanctus 
o epinicio (hymnus seraphicus, angelicus, hymnus Gloriae en 
la anàfora griega, trisagió) que, con alguna variante, es el 
himno antifónico (alter. ad alterum ) oído por Isaías de labios 
de los seraíïnes, postrados delante del trono de Dios: 
Sanctus, sanctus, sanctus Domínus, Deus sabaoth. Plena est 
omnis térra glòria eius. La frase Deus sabaoth, que no es de la 
Vulgata, sino de una versión anterior, equivale a Deus 
exercituum, Dios de las milicias celestiales. 

El trisagió, si bien formaba parte del servicio de la 
Sinagoga, donde todavía se recita en la Keduscha del oficio 
matutino, y no era extrano a la litúrgia de la iglesia romana, 
entró tarde en el canon romano. San Justino, la Traditio, los 
fragmentos de Mai, San Ambrosio y San Agustín no lo 
conocen todavía en la misa; era usado màs bien como fórmula 
doxológica. Pero un anónimo escritor espanol del final del 
siglo V escribía un poco enfàticamente: Ecclesiae Christi 
omnes ab oriente usque ad occidentem convenienter Patrem a 
Seraphim laudan profitentur in ministeriorum relatione. Si 
esto último se refiere a la clàusula, quiere decir que, en su 
tiempo, el trisagió en honor del Padre era bastante común. 
El Eucologio de Serapión, San Cirilo de Jerusalén, San Juan 
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emperador Justiniano: Omnes Pontífices antiqua in offerendo 
sacrificio traditione deposcimus, exorantes ut catholicam 
fidem adunare, regere Dominus et custodire toto orbe 
dignetur. 

220. Pero así como en la litúrgia romana el concepto de 
iglesia no se encuentra nunca disociado del de su cueipo, así en 
las oraciones solemnes (en la commendatio del Exultet) sigue 
inmediatamente la fórmula intercesoria por el papa, una cum 
fàmulo tuo Papa nostro illo. El titulo de papa era común desde 
el siglo III al V a todos los obispos; a partir del siglo VI 
aparece la tendencia de reservarlo al obispo de Roma. La 
recitación de su nombre no era, sin embargo, una característica 
de Roma, sino general en todas las iglesias de Occidente. El 
concilio de Vaison (529) hace expresa mención. Pelagio I 
(556-561) se disgusto gravemente con los obispos cismàticos 
de la Tuscia porque no lo nombraban durante los santos 
misteriós: Quomodo vos ab uniüersi orbis communione 
separatos esse non creditis, si mei Inter sacra mysteria, 
secundum consuetudinem, nominis memoriam reticetis? Y 
algún tiempo antes, Ennodio, hablando a los obispos del 
concilio Romano celebrado bajo el papa Símaco (498-514), 
decía: Ullo ne ergo tempere, dum celebrarentur ab his sacra 
Missarum, a nominis eius (es decir, del papa) commemoratione 
cessatum est? Unquam pro desideriis vestris sine ritu 
catholico et cano more, semiplenas nominatim antistites 
hostias obtulerunt. 

Esta conmemoración pontifícia, realmente distinta de los 
dípticos de los oferentes, recitades por el diàcono, revestia un 
significado especial porque la proferia el celebrante mismo. 
Para Pelagio I, el omitirla equivalia a declararse fuera de la 
Iglesia, y para Ennodio de Pavia era como offecer sacrificio 
incompleto. Todo, por tanto, nos induce a creer que el lugar 
actual atribuido a la mención del papa en el canon sea 
verdaderamente original y primitivo. 


Arles (+ 543) para las Calías En Roma entró mucho mas tarde; 
el texto del canon gregoriano no lo conoce todavía. La eulogía 
del Benedictus fue probablemente asociada al trisagio como 
doxología final, según una costumbre ífecuente en La Iglesia 
antigua. 

Las dos partes del trisagio conservan todavía en nuestra 
misa cierta preeminencia. El sacerdote recita la primera 
profundamente inclinado; la segunda, en cambio, recto, 
haciendo la senal de la cruz; en las misas cantadas, la eulogía 
se ejecuta después de la consagración. El uso, sin embargo, es 
moderno, debido al hecho de que la música polifònica de los 
siglos XV-XVI, que había dado gran extensión al canto del 
Sanctus, no daba tiempo a cantar el Benedictus antes de la 
consagración. Debía por esto cantarse después — el sentido, 
por lo demàs, no se oponía-; y la pràctica romana 
insensiblemente alcanzó íïierza de ley, autenticada después por 
el Ceremonial de los obispos. 

El himno angélico fue en un principio un canto del pueblo, 
no de la schola. El prefacio, en efecto, se concluye invitando a 
todos los presentes a unir las propias voces a las de las milicias 
celestiales. El citado pseudo-decreto del papa Sixto 1, que en 
realidad refleja la pràctica romana a principios del siglo VI, 
dice que sacerdote incipiente, populushymnum decantaret: 
Sanctus. También en Ràvena, como veíamos, en la primera 
mitad del siglo V lo ejecutaba el pueblo. De un sermón de San 
Cesàreo de Arles (+ 548) deducimos que en esta època, en las 
Galias, el Sanctus era siempre un canto popular. Cum màxima 
pars populi — dice él — recitatis lectionibus exeuni de 
ecclesia, cui dicturus est sacerdos "Sursum corda!" ... vel 
qualiter cum tremore simul et gaudio clamabunt: "Sanctus, 
sanctus, sanctus, benedictus qui venit in nomine Domini ?" Màs 
tarde todavía conservo este caràcter. Los reyes ffancos lo 
recuerdan en sus capitulares y una ordenación del obispo 
Herardo de Tours (585) obliga a los sacerdotes a asociarse en 
este canto con el pueblo. Ràbano Mauro lo confirma. 


El memento (dípticos de los vivos.) 
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La "Commendatio" de las Ofrendas y de los 
Oferentes. 

La Commendatio de las ofrendas y de los oferentes 
(llamada también gran intercesión), que nuestro canon ha 
colocado entre el epinicio y la consagración, comprende cuatro 
fórmulas distintas: 

a) El Te igitur (Commendatio de las ofrendas). 

b) Los dípticos diaconales de los vivos (Commendatio de 
los oferentes). 

c) El Communicantes. 

d) El Hanc igitur. 

El "Te igitur" ("Commendatio oblationis"). 

Te igitur, clementissime Pater, per Mientras tanto, clementísimo Padre, 
lesum Chistum Filium tuum, Dominum suplicantes te rogamos y te pedimos, 
nostrum, supplices rogamus ac por los méritos de Jesucristo, Hijo tuyo 
petimus, uti accepta habeas et y nuestro Senor, aceptes y bendigas 
benedicas, haec dona, haec I< munera, estos dones, estos presentes, estos y los 
haec tRsancta sacrificia illibata. santos sacrificios inmaculados. 

In primis, quae Tibí offerimus pro Te lo ofrecemos en primer lugar por tu 
Ecclesia tua saneta catholica; quam santa Iglesia catòlica, a fin de que te 
pacificaré, custodire, adunare et regere dignes pacificaria, custodiaria, reuniria 
digneris tota orbe terrarum; una cum y gobernarla en todo el mundo, junto 
fàmulo tua Papa nostro N. et Antistite con tu siervo nuestro papa N., y con 
nostro N. et ómnibus orthodoxis, atque nuestro obispo N., y con todos los 
catholicae et apostolicae fidei creyentes y seguidores de la fe catòlica 
cultoribus. y apostòlica. 

En la famosa carta a Decencio de Gubio (416) el papa 
Inocencio I preguntaba a su interlocutor cuàl era, según el uso 
de Roma, el orden a seguir en la misa respecto de las ofrendas 
y de los oferentes. Prius oblationes sunt commendandae, ac 
tune eorum nòmina, quòrum sunt oblationes edicenda, ut Inter 
sacra mysteria nominentur. La fórmula del Te igitur que abre 
el canon actual es precisamente en su primera parte la 
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Commendatio oblationum, es decir, la presentación a Dios de 
las ofrendas — pan y vino — para que las acepte y las 
bendiga. La oración està dirigida al Padre, clementissime 
Pater• y su comienzo: Te igitur, aunque un poco brusco en 
relación con el Sanctus que precede, se une idealmente con el 
protocolo del prefacio Domine sànete, Pater omnipotens..., si 
bien no puede disimular la interpolación del epinicio, que ha 
interrumpido la línea natural del pensamiento primitivo. Se 
dice: ut accepta habeas, es decir, agradezca, acola 
favorablemente las ofrendas: et benedicas: aquí no tiene el 
sentido de consagrar, sino el tradicional de purificar de todo 
influjo indebido. Alude a ello San Agustín: ...Utprecationes... 
quas facimus in celebratione sacramentorum, antequam illud, 
quod est in Domini mensa, incipiat benedici, Orationes, Cum 
Benedicitur. 

Las ofrendas son llamadas dona..., munera..., sacrifïcia 
illibata, es decir, no tocadas por nadie. Probablemente, los tres 
términos son sinónimos, conforme al estilo del canon; pero 
Brinktrine los relaciona con la antigua rúbrica de la 
concelebratio (I OR, n. 48), por lo cual los sacerdotes 
cardenales, estando a la derecha y a la izquierda del altar del 
papa y teniendo cada uno en la mano dos oblatas, las 
consagraban, recitando junto con él la prez consecratoria. El 
solo, sin embargo, hacía sobre todas las senales de la cruz: 
sed tantum pontífex facit super altare crucem dextra levaque. 
Las intenciones generales del sacrificio se expresan en la 
segunda parte de la fórmula. Se pide sobre todo por la Iglesia 
catòlica, para la cual se suplica la paz, la tutela, la unidad, el 
gobiemo. La fraseologia es casi idèntica a la de las oraciones 
solemnes del Viemes Santo: ut eam, Deus... pacificaré, 
adunare et custodire dignetur toto orbe terrarum, y encuentra 
numerosos parecidcs en la antiquísima literatura cristiana. A él 
alude ciertamente Otón de Mileto (370) cuando reprende a los 
donatistas la contradicción en que se encuentran de ofrecer el 
sacrificio por la Iglesia catòlica, con la cual han roto las 
relaciones: Offerre vos dicitis Deo pro una ecclesia, quae sil in 
toto terrarum orbe diffusa ; y el papa Vigilio (+ 555) al 
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El Communicantes en el misal romano lleva el titulo Infra 
(= intra ) actionem. Esta rúbrica tenia su razón cuando en los 
antiguos sacraméntanos, como el gelasiano, el 
Communicantes, con su particular embolismo, se ponia 
después de las oraciones propias de la misa del dia o del santo 
para indicar que la fórmula se recitaba dentro del canon. Hoy, 
naturalmente, ya no tiene significado donde està. 

La fórmula del Communicantes se une con la proemial 
precedente Offerunt... aeterno Deo vivo et vero. 
Communicantes..., manteniéndose, como ésta, dirigida a Dios. 
Quiere ser una solemne conmemoración de los màrtires mas 
ilustres, asociando, en tomo al altar del sacrificio, la iglesia 
triunfante a las alegrías, a los cantos, a las súplicas de la iglesia 
militante. Aquí està todo el dogma de la comunión de los 
santos. Los fieles profesan, a través del sacerdote celebrante, el 
estar en comunión con Cristo, en comunión con los hermanos 
esparcidos por toda la tierra, en comunión con los hermanos 
glorificados en el cielo. 

Obsérvese: el termino communicantes, o està solo, y quiere 
decir que qui offerunt estàn unidos en la misma comunión 
(junto con los santos que siguen), — o se une al tibí offerimus 
del Te igitur y a la mención del papa, una cum fàmulo tuo 
Papa nostro communicantes; es decir, en plena comunión con 
nuestro papa, o bien se coloca en relación con la fórmula 
precedente del Memento y con los nombres de los santos aue 
siguen, según una conocida variante de la Carta a los 
Romanos, Memoriis sanctorum communicantes, para significar 
la unidad en Cristo de los fieles y de los santos. Es ésta la 
interpretación màs común. — Memoriam venerantes equivale 
a "haciendo venerada conmemoración," según el texto de San 
Cipriano: Dies eorum quibus excedunt nótate, ut 
commemoratienes eorum ínter memorias marturum celebrare 
possimus; — la Virgen Santísima es exaltada con los títulos de 
gloriosa, semper Virgo, como la llama ya San Epifanio; 
Genetrix Dei, titulo reconocido oficialmente en el concilio de 
Efeso (431), pero muy anterior, porque se encuentra en una 
homilia de Atico, obispo de Constantinopía (406-415); primero 
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Memento, Domine, famulorum Acuérdate, Senor, de tus siervos y c 
famularumque tuarum N. et N.... (orat tus siervas N. N.... (aquí el sacerdo 
aliquantulum pro quibus orare intendit) reza un momento según las propic 
et omnium circumstantium, quòrum intenciones ) v de todos k 
tibi fides cognita est et nota devotio, circunstantes, de los cuales te < 
pro quibus tibi offerimus, vel qui tibi manifiesta la fe y conocida 
offerunt, hoc sacrificium laudis, pro se devoción, por los cuales te offecemo 
suisque ómnibus pro redemptione o ellos mismos te offecen, es 
animarum suarum, pro spe salutis et sacrificio de alabanza por sí y p< 
incolumitatis suae; tibiaue reddunt vota todos los suyos, para la redención c 
sua aeterno Deo, vivo et vero. sus almas, para la esperanza de s 

salvación y conservación, y presenti 
sus votos a ti, Dios etemo, vivo 
verdadero. 

A la commendatio oblationis, conforme al orden indicado 
por el papa Inocencio I, sigue la recitación de los nombres de 
aquellos que han hecho las offendas: tune eorum nòmina 
quòrum (oblationes) sunt edicenda, ut ínter sacra mysteria 
nomine ntur..., y también de otras personas beneméritas de la 
Iglesia por cualquier titulo. Los nombres se escribían 
generalmente sobre dos tablillas plegadas por una bisagra 
(dípticos) y un diàcono o subdiàcono los leía públicamente. 

Del uso de los dípticos hay testimonios por lo menos desde el 
siglo III; no admite, por tanto, duda alguna. En Roma y en 
Àfrica, en un principio se recitaban solamente los nombres de 
los vivos, es decir, de aquellos que habían hecho la ofrenda 
y comulgaban. Los nombres de los difuntos se proferían en las 
misas pro dormitione, como atestigua San Cipriano; màs 
tarde, sin embargo, por lo que podemos deducir de los escritos 
de San Agustín, los difuntos tuvieron una conmemoración en 
las misas ordinarias. En Oriente, los dípticos comprendían 
dos listas en tiempo de San Juan Crisóstomo (407): una de 
personas vivas, en relación no con las ofrendas, sino con su 
alta dignidad, ortodoxia, méritos; la otra, de difuntos, obispos, 
emperadores, particulares. Màs tarde (s. V), Roma comenzó 
también a poner en sus dípticos los nombres de personajes 
insignes vivos; San León Magno, a ejemplo de cuanto se hacía 
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en Jerusalén y en Àfrica, asoció al recuerdo de los vivos mas 
ilustres los nombres de aquellos santos que en Roma gozaban 
de especial veneración (fórmulas del Communicantes y del 
Nobís quoque peccatoribus). No està muy claro cuàndo se 
leían los dípticos, porque la disciplina pasaba de iglesia a 
iglesia. El obispo de Gubio había, en efecto, preguntado 
directamente al papa. En Roma, el mas antiguo recuerdo, el del 
papa Inocencio I (416), lo supone dentro de la anàfora; pero es 
muy dudoso si este puesto era el primitivo o, en cambio, una 
derivación oriental. Las liturgias galicanas hacían la lectura, 
una vez terminado el ofertorio, antes del canon; en 
Alejandría, dentro del canon, pero antes de la 
consagración; en Antioquia, en cambio, después de la 
consagración. Al principio, sin embargo, también el Oriente 
debió tener dípticos en el ofertorio. El canon gregoriano ha 
adoptado un termino medio entre el uso alejandrino y el 
romano, ya que los dípticos diaconales de los vivos preceden a 
la consagración, mientras los de los difuntos vienen después. 
Sin embargo, ambas oraciones de intercesión muestran un 
común origen oriental y conservan las senales del 
desdoblamiento suffido cuando en Roma se recitaron en dos 
veces, conforme a la doble lista de las conmemoraciones de los 
vivos y de los difuntos. 

La fórmula Memento Domine... Deo vivo et vero representa 
precisamente la fraseologia protocolaria que se anteponía a la 
recitación de los nombres de los oferentes; — Qui tibi 
offerunt: un anónimo del siglo IV declara bien el concepto: 
Ipse semper dicitur offerre cuius oblationes sunt, quas super 
altare imponit sacerdos. En la frase et omnium circumstantíum 
es fàcil ver reflejado el cuadro litúrgico de la misa antigua: el 
obispo celebra de cara a la asamblea (clero y pueblo), 
distribuida alrededor del altar. La pausa después de las 
palabras famularumque tuarum tiene un parecido en una 
rúbrica del gelasiano a propósito de las misas de los escrutinios 
bautismales: Infra actionem, ubi dicit: Memento, Domine... 
famularumque tuarum, qui electos tuos suscepturi sunt (les 
padrinos y las madrinas) ad sanctam gratiam baptismi tui et 


210 


omnium circumstantíum. Et taces. Et recitantur nòmina 
virorum et mulierum... Et intras (prosigue) quòrum tibi fides... 
inciso pro quibus tibi offerimus, vel... en primera persona 
aparece en el siglo IX con la disminución de las ofrendas en 
especie, cuando les oferentes estaban ausentes tratàndose de 
misas de fundación; el vel es rubrical, para indicar que son 
fórmulas de recambio, a tomarse según los casos. 

El término sacrificium laudis, derivado de la Carta a los 
Hebreos, quiere significar el caràcter eucarístico de la misa. 

Los oferentes ofrecen pro redemptione animarum suarum, 
sometidas al pecado; el pensamiento se repite frecuentemente 
en las secretas de la misa: a cunctis nos reatibus absolve; 
expiatis mentibus; ut offensa nostra relaxentur. — Tibique 
reddunt vota sua: expresión bíblica, en la cual votum es 
sinónimo de sacrificium. — La frase Deo vivo et vero està 
tomada de San Pablo (1 Thes. 1:9). El uso actual de hacer en 
silencio mención de alguno, a beneplàcito del celebrante, debió 
introducirse alrededor del 1000. El Micrólogo asegura que al 
final del siglo XI era una pràctica común. 

El "Communicantes" (dípticos de los santos). 

Communicantes et memoriam Unidos en una misma comunión 
venerantes in primis gloriosae semper celebrando la memòria en primer lug: 
virginis Mariae, Genitricis Dei et de la gloriosa siempre virgen Marí 
Domini nostri lesu Christi; sed et Madre de Dios y de nuestro Sent 
beatorum apostolorum ac martyrum Jesucristo, y ademàs de k 
tuorum, Petri et Pauli. Andreae, lacobi, bienaventurados apóstoles màrtir» 
loannis, Thomae, lacobi, Philippi, tuyos Pedro y Pablo, Andrés, Santiagi 
Bartholomaei, Matthaei, Simo nis et Juan, Temas, Santiago, Felip 
Taddaei; Lini, Cleti, Clementis, Xysti, Bartolomé, Mateo, Simón y Tade» 
Cornelii, Cypriani, Laurentii, Lino, Cleto, Clemente, Sixto, Corneli' 
Chrysogoni, loannis et Pauli, Cosmae Cipriano, Lorenzo, Crisógono, Juan 
et Damiani et omnium sanctorum Pablo, Cosme y Damiàn y de todos ú 
tuorum; quòrum mentís precibusque santos; por cuyos méritos y oracioni 
concedas, ut in ómnibus protectionis concédenos el ser en todas las cos: 
tuae muniamur auxilio. Per eumdem avudados por tu protección. Por 
Christum Dominum o s t r u m. Amen. mismo Cristo nuestro Senor. Amén. 
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Santo o del Verbo, no para que se efectúe la 
transubstanciación, sino para que los asistentes al sacrificio 

puedan recibir eficazmente con la comunión los frutos 
saludables. Nos da un ejemplo la anàfora de la Traditio: 

Et petimus, ut Mixtas Spiritum Tuum Sanctum in 
oblaüonem sanctae Ecclesiae, in unum congregans Je cmnibus, 
qui percipiunt, sanctis in repletionem Spiritus sancü ad 
confirmaíionem fidei in veníate, ut te laudemus et glorificemus 
per puerum íuum lesum Christum. 

El puesto natural de la primera epiclesis no puede hallarse 
mas que antes de la narración de la institución, como 
efectivamente encontramos en Roma, en la litúrgia 
alejandrina (cf. los ejemplos antes referidos, todos 
pertenecientes a ella) y originariamente también en Antioquia, 
ya que las doctrina de la Iglesia antigua, tanto occidental como 
oriental, hasta el siglo VII ha sido unànime en creer y en 
declarar que la consagración se realiza por obra de las palabras 
de Cristo: Este es mi cuerpo, ésta es mi sangre, proferidas por 
el sacerdote en el altar en nombre de Cristo mismo. Baste notar 
las taj antes afirmaciones de San Justino, según el cual lo que 
eucaristiza o transforma el pan y el vino es la fórmula de 
oración y de acción de gracias; fórmula, sin embargo, de 
oración (o palabra-oración) que viene de Cristo, 1 ' y aquellas 
otras no menos explícitas del De sacramentis. 

Pero, a partir de mitad del siglo III, con la Didascalia 
comienza a abrirse camino en Oriente la idea, por lo demàs 
plenamente ortodoxa, de una cooperación del Espíritu 
Santo en la eficacia consecratoria de las palabras de Cristo, 
según la fórmula màs tarde enunciada por Radberto (+ 865): la 
consagración tiene lugar in verbo Christi per Spiritum Sane- 
tum; o bien: virtute Spiritus Sancti per verbum Christi. En 
efecto, £no existe quizà entre la transubstanciación y la 
encamación una analogia innegable? Y como ésta tuvo lugar 
en Maria por intervención del Espíritu Santo, así era natural 
admitir una semejante en la otra del altar. También sobre la 
cruz, como escribe San Pablo, el Espíritu Santo, con la 


la fórmula debía decir simplemente Genetricis D. N. lesu 
Christi. 

Coordinación de las fórmulas intercesorias. 

Es necesario en este punto dirigir una mirada retrospectiva 
de conjunto a las diversas fórmulas de la oración intercesoria 
que hemos analizado para ver y poner de relieve el hilo lógico 
conductor que tuvieron en un tiempo. Para esto es preciso tener 
en cuenta que, en el actual canon, las oraciones recitadas 
antiguamente por el sacerdote se han mezclado con las que 
pertenecen al diàcono, de forma que para restablecer el orden y 
el nexo es preciso distinguir las partes propias de cada una. 

El Te igitur, que abre el canon, con el consiguiente 
Communicantes, corresponde al sacerdote. Representa la 
oración recordada por San Agustín cum benedicitur, que el 
sacerdote debía recitar en alta voz apenas terminado el 
epinicio, cantado por el pueblo. Después de que él había 
presentado y recomendado a Dios las offendas en nombre de 
toda su santa Iglesia: en comunión con el papa, con los propios 
obispos; en honor y memòria de la Virgen Santísima, de los 
apóstoles, de los màrtires, el diàcono subía al ambón y 
comenzaba el memento de los vivos (dípticos), recitando la 
larga lista de los oferentes y la de los dignatarios eclesiàsticos 
y civiles que tenían derecho a ello. Era su fórmula pròpia, la 
cual aun por su estilo se distingue de las demàs del canon. El 
celebrante la escucha en silencio. Et taces, dice en este punto 
la rúbrica del gelasiano; y anade: Et recitaniur nòmina virorum 
et mulierum..., claro que por otro diàcono. Cuando éste había 
terminado la lista de los nombres, concluía con el formulario 
protocolario...eí omnium circum adstantium qui... tibí reddunt 
vota sua aeterno Deo vivo et vero. En este punto, excepto los 
días a los cuales estaba asignada la fórmula del Hanc igitur, el 
celebrante pasaba en seguida, con la fórmula epiclética Quam 
oblationem, a la consagración. 

Para mayor claridad de lo que hemos dicho, ponemos sobre 
dos columnas la parte del canon sacerdotal y diaconal 
(dípticos). Este, inserto màs tarde en la primera, vino a turbar 
la coordinación de pensamiento y de expresiones que poseía, 
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El texto que presentamos es el que, poco màs o menos, existia 
a principios del siglo VI después de los retoques suíridos en la 
reforma del papa Gelasio. 

"De esta manera, el nexo parece restablecido y las diversas 
partes del canon aparecen verdaderamente coherentes y unidas 
entre sí. Las grandes líneas fundamentales y el rito de la 
anàfora eucarística, que la Roma papal del siglo V consideraba 
de origen apostólico, y por esto intangible, reaparecen netas, y 
la antigua oración se nos presenta hoy rodeada por un nimbo 
de venerable antigüedad mucho mayor de lo que podíamos 
sospechar." 

Del Sacrificio. 

1) El "Quam oblationem" y la epiclesis romana Quam 
oblationem, tu, Deus, in ómnibus quaesumus, tenedictam, ad 
scriptam, ra tam, rationabilem, acceptabilemque faceré, 
digneris, ut nobis Coriepus et Sanctus guis fiat dilectissimi 
Filii tui Domini nostri lesu Christi. 

La cual oblación te rogamos, joh Dios! te dignes hacerla, 
entre todas bendita, aceptable, ratificada, razonable y 
agradable; sea esto para nosotros el cueipo y la sangre de tu 
Hijo dilectísimo, Senor nuestro Jesucristo. 

El Quam oblationem, que sirve de unión entre las oraciones 
intercesorias y la consagración, tiene como objeto impetrar la 
virtud divina sobre la oblación de los fieles, a fin de que ésta, 
hecha agradable a Dios, se transforme para nosotros en el 
cuerpo y en la sangre de Jesucristo. Sintàcticamente, sin 
embargo, se une mal con la fórmula Hanc oblationem que 
precede, y acusa, con su repetición, la intromisión de esta 
última, originariamente extrana a la prez. 

La fórmula pide que la oración sea in ómnibus 
(enteramente); bajo toda relación, benedictam (consagrada); 
adscriptam, registrada como mérito de los oferentes; ratarn. 
(ratificada), es decir, reconocida vàlida; rationabilem, 
espiritual, según el elevado concepto de la XoyiKf| noia, que los 
latinos tradujeron obiatio rationabiiis, y designa el sacrificio 


de Cristo, al cual es asociado el hombre; o también en el 
sentido de canònica, según las debidas formas; acceptabiiem, 
agradable; Ut nobis... fiat: sea para nuestro provecho. — El De 
Sacramentis nos ha conservado la final originaria del Quam 
oblationem, que el redactor del actual canon ha modificado 
después, no sabemos si por crtodoxia o por claridad. Aquella 
decía:... acceptabiiem, quod figura est corporis et sanguinis 
lesu Christ. Las dos expresiones, sin embargo, son semejantes, 
ya que Tertuliano en su tiempo había llamado al pan 
eucarístico Hoc est corpus deum id est figura corporis mei, en 
el sentido de sacramento, símbolo del cuerpo de Cristo. 

La invocación dirigida a Dios para que intervenga con su 
virtud omnipotente sobre el pan y sobre el vino y los 
transforme en el cueipo y en la sangre de Cristo, es lo que con 
termino griego se llamaba epiclesis (invocación). Esta se 
encuentra en todas las liturgias orientales y en casi todas 
las occidentales. Generalmente va dirigida a Dios Padre, y lo 
solicita para que conceda el efecto deseado, mandando el 
Espíritu Santo o, màs raramente, su Logos o Verbo. He aquí 
algunos ejemplos: 

Anàfora de Serapión, Litúrgia de San Marcos 

"Mitte super hos panes et super haec pocula Spiritum tuum 
Sanctum, ut ea sanctificet et efficiat panem quidem Corpus, 
poculum vero Sanguinem testamenti n o i ipsius Domini Dei et 
servatoris." 

Papiro de Der Balyzeh 

"Mittere dignaré Spiritum Sanctum tuum in has creaturas. 
et fac panem quidem Corpus Domini et Salvatoris nostri lesu 
Christi, calicem autem Sanguinem novi (testamenti)." 

"Reple, Deus, hanc oblationem tua virtute et tua 
acceptatione... Veniat, Deus veritatis, sanctum Verbum tuum 
super panem hunc ut panis fiat Corpus Verbi, et super hunc 
calicem, ut calix fiat Sanguis veritatis." 

Obsérvese ademàs cómo en muchas anàforas se encuentra 
otra epiclesis, menos importante que la primera, pero también 
muy antigua, la cual va dirigida a pedir la misión del Espíritu 
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sacerdos, qui eum adesse deprecatur, criminosis plenís 
actionibus reprobetur? 

Del examen de los textos referidos debe ser claro que la 
invocación paraclética debió ser expresa y explícita. Por 
esto debemos concluir que, cuando en la iglesia Romano- 
Catolica el canon fue retocado y reducido a la forma 
gregoriana conocida, las frases epicléticas fueron eliminadas. 

La Consagración. 

Quí pridie quam pateretur, accepit panem in sanctas ac 
üenerabiles manus suas, et elevatis oculis in caelum ad Te 
Deum Patrem suum omnipotentem. Tibí gratias agens, bene 
dixíf, fregit, deditque discipulis suis dicens: Accipite et 
mandúcate ex hoc omnes: Hoc Est Enim Corpus Meum. 

Simili modo postquam coenatum est, accipiens et hunc 
praeclarum calicem in sanctas ac üenerabiles manus suas, ítem 
Tibí gratias agens, benel Rdixit, deditque discipulis suís 
dicens: Accipite et bibite ex eo omnes: Hic Est Enim Calix 
Sanguinis Mei; Novi Et Aetemi Testamenti; Mysterium Fidei; 
Qui Pro Vobis Et Pro Multis Effïindetur In Remissionem 
Peccatorum. Haec quotiescumque feceritis, in mei memoriam 
facietis. 

El cual, el dia anterior a su pasión, tomó el pan entre sus 
santas y venerandas manos y, alzando sus ojos al cielo, a ti, 
Dios Padre suyo omnipotente, dàndote gracias, lo bendijo, lo 
partió y lo dio a sus discípulos, diciendo: Tomad y comed 
todos de él, porque este es Mi Cuerpo. 

Igualmente, terminada la cena, tomando también este 
preclaro càliz en sus santas y venerables manos, e igualmente 
dàndote gracias, lo bendijo y lo dio a sus discípulos, diciendo: 
Tomad y bebed de él todos, porque éste es el càliz de Mi 
Sangre, del Nuevo y Eterno Testamento; Misterio de fe, que 
serà derramado por vosotros y por muchos en remisión de los 
pecados. Cada vez que hagàis esto, lo haréis en memòria Mía. 

La narración de la institución eucarística a la luz de los tres 
sinópticos forma no sólo en la litúrgia romana, sino en todas 
las liturgias conocidas, el punto central de la misa, el mas 


plenitud de su santidad, consagro la Víctima divina y la hizo 
aceptable al Padre. 

Estos conceptos, sin embargo, subestimados por los 
orientales, sobre todo en tiempo de las controversias 
macedonianas acerca de la divinidad del Paràclito, alteraron 
en muchas de sus liturgias la genuina tradición epiclética; y 
como también después de La anamnesis se invocaba la venida 
del Espíritu Santo con el fin de obtener la eficaz participación 
de los fieles en el convite eucarístico, se quiso confundir una 
epiclesis con otra; la invocación preconsecratoria resulto así 
postconsecratoria, formando una sola cosa con la ya existente. 
Véase, por ejemplo, la epiclesis de las Constituciones 
apostólicas (fin del siglo IV). 

Consecuencia inmediata de la transposición de la epiclesis 
fue el retardar el misterio de la transubstanciación hasta 
después de la anamnesis y la ofrenda del sacrificio; mas aún, 
en Oriente se llegó a negar a las palabras de Cristo toda 
eficacia consagratoria, para atribuiria, en cambio, 
exclusivamente a esta epiclesis paraclética, tardía y fuera de 
lugar." 

^Tenía la antigua litúrgia de Roma la epiclesis? Debemos 
responder que sí; al menos la post-consecratoria. El texto de la 
anàfora de San Hipólito, aunque único, nos proporciona una 
prueba segura. 

En cuanto al texto primitivo de nuestro canon romano, 
problema todavía muy discutido, podemos hacer solamente 
inducciones. Es cierto que cuando se compuso éste, en la 
primera mitad del siglo IV, la epiclesis preconsecratoria había 
sido ya desde hacía tiempo ampliamente introducida en 
Jerusalén, en Egipto y en Occidente, en muchas liturgias 
cismàticas. La anàfora de Serapión de Thmuis (Alejandría) y 
los Hechos gnósticos de Juan, de Tomàs, nos dan las fórmulas. 
Ahora bien: ya que el texto del canon fue compilado 
principalmente sobre la pauta de la anàfora alejandrina, es 
sumamente probable que contuviese ambas fórmulas 
epicléticas: la preconsegratoria, en el Quam oblationem, 
atestiguada ya por el De sacranientis, y la postconsegratoria, 
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en el Supplices te rogamus, que sigue a la anamnesis, pròpia de 
la iglesia de Roma. 

Pero podemos preguntarnos todavía: ^Tenían estas epiclesis 
entonces la forma implícita y sobrentendida que mantienen 
hoy, o bien contenían una invocación clara y expresa del 
Espíritu Santo? La pregunta, si es de difícil solución por falta 
de datos explícitos, puede aclararse mucho con estas 
consideraciones. 

Juzgando a priori, debemos responder afirmativamente, 
porque, en el estilo de la tradición litúrgica romana, todas las 
fórmulas eucarísticas solemnes empleadas para la confección 
de los sacramentos y de les sacramentales contienen 
regularmente la epiclesis expresa del Espíritu Santo. 

He aquí algunos ejemplos: Benedict. oíei infirm. Emitte, 
quaesumus, Domine, Spiritum Sanctum Paraclitum... in hanc 
pinguedinem olei... et tua sancta benedictione sit tutamntum 
animae et coiporis... (gelas.; feria quinta del Corpus Christi). 

Ccnsecr. Chrismatis: Te igitur deprecamur f Domine 
sànete... per lesum Christum... ut huic creaturae pinguedinem 
sanctificare tua bcnediciione digneris et ei Sancti Spiritus 
lmmiscere Virtutem... (gelas,; ibid.I). 

Consecr. Fontis: Descendat in hanc plenitudinem fotitis 
Virtus Spiritus Sancti et totam huius aquae substantiam 
regenerandi foecundet effectu (gelas.). 

Consecr. Diaconi: Emitte in eum Domine, quaesumus, 
Spiritum Sanctum; quo in opus ministerii fideliter exequendi, 
septiformis gratiae munere roboretur (gregor.). 

Consecr. Ecclesiae: Descendat quoque in hanc ecclesiam 
tuam, quam indigni consecramus, Spiritus Sanctus Tuus, 
septiformis gratiae ubertate redundans (gregor.). 

Sabemos ademàs por testimonios positivos de los siglos IV 
y V que en la misa latina se invocaba al Espíritu Santo, sea 

en relación con la consagración, sea en relación con los frutos 
de la comunión. He aquí algunos: San Opiato de Mileto 
( Àfrica; f 390), a los donatistas: Quid enim tam sacrilegum 
quam. altaría Dei, in quibus et oos aliquando (,antes del cisma) 


obtulistisffrangere... in quibus vota populi et membra Christi 
pórtala suní, quo Deus omni potens invocatus est, Quo 
Postulatus Descendit Spiritus Sanctus, unde a multis pignus 
salutis aeternae, et tutela fidei, et spes resurrectionis accepta 
est...? (De schismate donatist., 6, 1). 

San Ambrosio (+ 396): Quomodo igitur (Spiritus Sanctus) 
non omnia habet quae Dei sunt, qui cum Paire et Filio a 
sacerdotibus in baptismo nominatur et In Oblationibus 
Invocatur? (De Spiritu Sancto, 3:16). 

San Jerónimo (+ 420) escribe: Quod asserens non recogítat 
(Orígenes)... panem dominicum... quem frangimus in 
sanctificationem nostri, et sacrum calicem (quae in mensa 
ecclesiae collocantur et uíique inanima sunt) Per Invocatio 
Nem Et Adventum Sancti Spiritus sanctificari 

San Fulgencio de Ruspe (Àfrica; f 533) exige una doble 
epiclesis ante y postconsecratoria: lam nunc etiam illa nobis est 
de Spintus S. missione quaestio resolvenda, cur sciíicet, si 
o mn i Trinitati sacrificíum offertur, ad sanctificandum 
oblationis nosirae Munus, S. Spiritus tantum Missió Postuletur. 
Y en otra parte: Cum ergo Sancti Spiritus ad smctificandum 
totius Ecclesiae sacrifícium Postulatur Adventus. nihil aliud 
mihi postularé videtur, nísi ut per gratiam spiritalem in coipore 
Christi quod est Ecclesia, charitatis unitas iugiter indisrupta 
servetur (Ad Monimum, 2, 9). Esta segunda invccación 
epiclética se hacía después de la anamnesis: Cum tempore 
sacrificii commemorationem moriis eius faciamus, charitatem 
nobis tribuí Per Adventum Spiritus Sancti postulamus. 

El papa Gelasio I (+ 496) tiene dos textos particularmente 
interesantes. Escribiendo contra Eutiques, habla del pan y del 
vino consagrados, los cuales in hanc divinam transeünt, Sancto 
Spiritu Perficiente, substantiam (Adv. Eutych., 3, 14). Puede 
suponerse que el papa quiso hacer resaltar mas bien la idea 
epiclética que una fórmula litúrgica; pero en la carta a Elpidio, 
obispo de Volterra, habla, sin embargo, claramente en el 
sentido preconsagratorio: Quomodo ad diüini mvsterii 
consecrationem Caelestis Spiritus Invocatus Adveniet, sf 
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El rito de la elevación. 

Mientras los fieles conservaron viva la tradicional ofrenda 
del pan y del vino en el altar y una activa participación en la 
comunión, la consagración no aparecía tan rotundamente a sus 
ojos como el punto culminante de la misa. Pero cuando, 
después del siglo XI, la comunión se hizo màs rara y el uso de 
las ofrendas decayó, al mismo tiempo que, con ocasión de la 
herejía de Berengario (+ 1088), se había formulado màs 
claramente que nunca la doctrina catòlica de la 
transubstanciación, el pueblo adquirió una mayor conciencia 
de la importància capital de la consagración en la misa y 
expresó entusiàsticamente su fe con un nuevo rito introducido 
al final del siglo XII: la elevación de la hòstia consagrada. 

Este, desconocido hasta entonces, se desarrolló del sencillo 
gesto de las palabras accepit panem del Qui pridie, pero 
fuertemente acentuado por motives alegóricos y convertido 
en pràctica común después del siglo XI. El sacerdote tomaba 
la hòstia entre sus dedos, alzàndola no sólo hasta la altura del 
pecho, como quiere la rúbrica, sino hasta encima de la pròpia 
cabeza, y, teniéndola así en alto con la izquierda, hacía sobre 
ella el signo ritual de la cruz al benedixit, y a veces ademàs, 
sobre la hòstia así elevada, proferia las palabras de la 
consagración. En el simbolismo medieval se quería representar 
con aquel gesto el acto de elevar a Jesús sobre la cruz. Pero 
sucedía, en cambio, que no pocos fieles, viendo la hòstia 
elevada en alto por el celebrante, la creían consagrada y la 
adoraban, cuando todavía no era màs que simple pan. 

El Ofrecimiento del Sacrificio. 

La parte del canon que va de la consagración al final ha 
sufrido menos cambios que la otra. Si quitamos el memento de 
los difuntos, con la segunda lectura de los dípticos anadida 
(Nobis queque peccatoribus), y la breve fórmula bendicional 
Per quem haec omnia... la prez se desarrolla con una bella y 
lògica continuidad de pensamiento, que encuentra su natural 
conclusión en la sole mn e doxología a la Santísima Trinidad. 
Los conceptos desarrollados son casi iguales en todas las 


solemne, el màs sagrado. Por esto, mientras las fórmulas que lo 
preceden o lo siguen han sufrido fàcilmente alteraciones según 
las iglesias, los tiempos, las fiestas, la narración ha quedado 
casi siempre inalterable, como un santuario inviolable, donde 
solamente Dios puede penetrar. Ninguna fórmula, aun 
solemne, se juzgó nunca digna de substituir o interpretar las 
palabras de Cristo. En el altar, decía ya San Cipriano, nihil 
aliud quam quod Ule (Christus) fecit, facere debemus. Las 
poquísimas variantes que se encuentran comparando los 
diversos textos litúrgicos con el texto evangélico son 
insignificantes. Esto prueba que desde la màs remota 
antigüedad se tuvo con la consagración eucarística una cautela 
singular y una redacción en tedas partes igual, que podríamos 
sin temeridad calificar como forma apostòlica. Antes de hacer 
algún comentario a la fórmula consagratoria es necesario, para 
las oportunas comparaciones, asociar al del misal el texto 
arcaico conservado por el De sacramentis, cuyo texto muestra 
innegables relaciones con la litúrgia egipcia de San Marcos. 

Que, pridie quam pateretur, in sanctis manibus suis accepit 
panem, respexit in caelum ad Te, sànete Pater, omnípotens 
aeteme Deus, gratias agens, benedixit, fregit, fractumque 
aposto lis suis et discipulis suis tradidit dicens: Accipite et edite 
ex hoc omnes: hoc est enim Corpus meum, quod pro multis 
conffingetur. Similiter etiam calicem postquam coenatum est, 
pridie quam pateretur, accepit, respexit in caelum ad Te, sànete 
Pater omnipotens, aeteme Deus, gratias agens, benedixit, 
apostolis sui et discipulis suis tradidit dicens: Accipite et bibite 
ex hoc omnes, hic est enim Sanguis meus. Quotiescumque hoc 
feceritis toties commemorationem mei facietis, donee iterum 
adoeniam. 

La narración de la institución se abre en las liturgias 
occidentales con la frase Qui pridie quam pateretur, conforme 
a los sinópticos, mientras los orientales y la mozàrabe la 
comienzan siempre con In qua nocte tradebatur, según San 
Pablo. La anàfora de Hipólito reclama ambos datos: qui... cum 
pateretur... cumque traderetur. — En el Jueves Santo se 
inserta en este punto el inciso que falta en el De sacramentis: 
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pro nostra omniumque salute, anadido, según Morin, en el 
siglo V contra les predestinacianos y suprimido después por el 
uso cotidiano, pero conservado en el canon milanès. — In 
sanctas ac verter ahiles...: la litúrgia de San Marcos y la de las 
Constituciones apostólicas dicen "santas, inmaculadas manos," 
según una expresión que se encuentra ya en San Clemente (1, 
33); et elevatis oculis in caelum ad Te...: lo especifico de este 
gesto litúrgico, propio del sacrificio, común en las liturgias 
siríacas ( Const. apost. y de la de San Marcos, Hamm lo juzga 
introducido para hacer simetria con la frase calicern. ex vino et 
aqua mixtum de la consagración del càliz, que està en las 
Constituciones apostólicas. De todos modos, reclama cuanto 
hizo Jesús en un milagro eucarístico, la multiplicación de los 
panes; 

— Deum Patrem suum omnipotentem: reminiscència del 
símbolo romano; también la frase sànete Pater, omn. aet. Deus 
del De sacramentis es característica romana; — bcnedixit; 
aquí, como mas abajo benedicere, no tiene el senti do 
acostumbrado en griego y en hebreo de Gratias agere; sino, 
asociado al gratias agens, asume el especifico de consecrare; 

— quod pro multis confringetur: el inciso, propio de Lucas 
y Pablo y conservado en la antigua tradición romana (Tra ditio, 
De sacr.) y alejandrina, se omitió en la refusión del canon, si 
bien lo conservan gran parte de las liturgias orientales. 
Muchas de éstas, sin embargo, han preferido la frase de 
Mt.Mc. quod pro vobis datum, en relación no con el sacrificio, 
sino con la comunión. En Egipto, los dos conceptos fueron 
unidos: roto y distribuido por vosotros. 

Accipiens et hunc... calicern: se nota al hunc de un insólito 
caràcter dramàtico, que se encuentra solamente en nuestro 
canon; — Praeclarum.Calicem...: reminiscència bíblica del 
salmo 22:5: Calix meus inebrians quam praedarus est; — ET 
Aetemi Testamenti: otra reminiscència escriturística del salmo 
111:9: Mandavit in aetemum testamentum suum. En la 
consagración del càliz, el texto litúrgico actual, a diferencia de 
cuanto hacía el arcaico del De sacramentis, destaca de modo 
especial la idea de la pasión de Cristo, porque, observaba Santo 


Tomàs, sanguis seorsum consecratus expresse passiorem 
Christi repraesentat; ideo potius in consecraiione sanguinis fit 
mentio de effectu passionis, quam in consecrarone coiporis, 
quod est passionis subiectum; — Mysterium fidei: 
interpolación de origen galicano, introducida probablemente 
para afirmar la realidad de la transubstanciación en fuerza de 
las palabras ccnsecratorias, y omitidas en muchos antiguos 
manuscritos; — pro vobis et pro multis el fundetur: nuestro 
canon reproduce el texto de San Mateo según la Vulgata, 
anadiendo el pro vobis de San Lucas por paralelismo con el 
pro vobis del Pan, ahora desaparecido. El texto original tiene el 
presente efjunditur esta sangre que se esparce ahora aquí, en la 
cena, como verdadera oblación a Dios. EL íuturo effundetur de 
la Vulgata es, sin embargo, exacto, ya que se refiere a la 
inmolación cruenta al dia siguiente sobre el Calvario. — Haec 
quotiescumque feceritis...: la fórmula actual, atestiguada a 
principies del siglo V por Amobio el Joven, se limita a narrar 
el mandato de Cristo según la fórmula de los sinópticos, 
mientras que el texto arcaico del De sacramentis concluía el 
Qui pridie con la conocida clàusula paulina donee veniat, 
común a todas las liturgias, y que el canon ambrosiano ha 
desarrollado de ellas ampliamente: Haec quotiescumque 
feceritis, in meam commemorationem facietis; mortem meam 
praedicabitist resurrectionem meam annuntiabitis, adventum 
meum sperabitis, donee iterum de caelis veniam ad vos. 

Con la consagración se ha ejecutado el hoc facite mandado 
por Cristo a los apóstoles; el sacrificio se ha realizado. 

Del anàlisis de cada una de las partes del Qui pridie 
podemos concluir que la narración de la institución eucarística, 
según nuestro canon, se desenvuelve sobre las normas de una 
arcaica tradición, que no es estrictamente escriturística, si bien 
reproduce substancialmente la narración de los sinópticos y de 
San Pablo. Los pocos trozos extrabíblicos, insertos aquí y allí 
con el fin probablemente de dar al texto una cierta simetria y 
paralelismo de miembros, dejan comprender que la 
composición tuvo una finalidad y un caràcter litúrgicos 
desde un principio. 
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liturgias expresan este elevado concepto después de la 
narración de la institución. 

El inciso tuis donis ac datis, reminiscència bíblica (1 Par. 
24:14), no se encuentra en el De sacranentist pero es común a 
muchas liturgias orientales, entre las cuales està la alejandrina: 
(**) GOl £K TCDV GCDV ScÓpCDV TOpOSf|Kap£V 6VCD7UOV ÜOO. La 
formula de donis Dei es frecuente en la epigrafía cristiana; 
respicere digneris: otra reminiscència bíblica del Gènesis 4:4: 
Respexit Deus ad Abel et ad munera eius. — La prez recuerda 
algunos sacrificios del Antiguo Testamento en los cuales Dics 
ha mostrado particular complacencia: la ofrenda de Abel ( pueri 
tui = tu siervo), el primero de los justos, como es llamado en el 
Evangelio; el sacrificio de Abrahàn, padre de los creyentes; el 
pan y el vino de Melquisedec, rey y sacerdote, que presento al 
Omnipotente sanctum sacrificium, immaculatam hostiam. Los 
dos apelativos fueron anadidos por San León I contra los 
maniqueos, que, no admitiendo el uso del vino, encontraban 
impuro aquel sacrificio suyo. La trilogia Abel, Abrahàn, 
Melquisedec quizà està en relación con los tres misteriós 
conmemorados en el Unde et memores: Abel, figura de la 
muerte de Cristo; Abrahàn, de la resurrección (Hebr. 11:8); 
Melquisedec, de la ascensión (Ps. 109:5). Les tres tipos 
eucarísticos se encuentran representados en los mosaicos de 
San Vital, en Ràvena (s. VI). El calificativo de summus a 
sacerdos, aplicado a Melquisedec, no es bíblico, y fue criticado 
en el siglo IV por el autor de las Quaestiones V. et N. 
Testamenti, pero se encuentra igualmente en las Constítuciones 
apostólicas. 

El te rogamus 


liturgias: la anamnesis, recuerdo del mandato divino de 
conmemorar su pasión y muerte; la ofrenda, presentación al 
Padre de Cristo víctima, y la epiclesis, súplica a Dios para que 
responda con sus gracias al ofrecimiento del sacrificio. La 
evocación que se hace del altar celestial, del cual debe 
descender toda bendición sobre los que participan del altar 
terreno, introduce los ritos de la consumación del sacrificio 
ofrecido (fracción y comunión). 

La anamnesis y el ofrecimiento. 

Unde et memores, Domine, nos serví tui ei plebs tua sancta, 
eiusdem Christi Lilii tui Domini nostri tam beatae Passionis, 
necnon et ab inferís resurrectionis sed et in càelos gloriosae 
Asensionis; 

Offerimus praeclarae maiestati tuae de tuis donis ac datis 
Hostiam puram, Hostiam sanctam, os tiam immaculatam, 
Panem sanctum vitae aetemae, et calicem salutis perpetuae. 
Supra quae propitio ac sereno vultu respicere digneris, et 
accepta habere, sicuti habere dignatus es munera pueri tui iusti 
Abel et sacrificium patriarchae nostri Abrahae et quod tibí 
obtulit summus sacerdos t u u s Melchisedech, sanctum 
sacrificium immaculatam hos tiam. 

También es oportuno aquí confrontar la fórmula gregoriana 
con el texto arcaico màs conciso del De sacrarnentis 
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falta La correlativa quam, sostienen que nuestro canon en el 
siglo V acoplaba a los otros misteriós el del nacimiento. Pero 
la suposición es poco probable. Los manuscritos que anaden 
veneranda Nativitas son todos posteriores al siglo IX, y la 
clàusula, introducida probablemente alrededor de este tiempo, 
no perduro. El Micrólogo la desaprueba: Natwitatem Domini, 
commemorant, cum iuxta Apostolum, in eiusmodi sacrificio, 
non Nativitatem Domini sed moriem eius adnuntiare debemus. 
El Líber pontificalis escribe del papa Alejandro I (105-115) 
que passionem Domini miscuit in praedicatione sacerdotum, es 
decir, en la prez consecratoria. Si la noticia tiene fundamento 
histórico, es poco verosímil referiria a la introducción de la 
anamnesis del sacrificio, porque ésta es de origen divino y 
apostólico. Puede suponerse, en cambio, conjetura Botte, que 
la fórmula primitiva recordase simplemente la muerte del 
Senor, como hace la Traditio; el papa Alejandro quiso poner de 
relieve toda la pasión de Jesús. El texto, en efecto, del De 
sacramentis la llama Gloriosissima, un epíteto que se 
comprende bien en una època de persecución, cuando la passió 
estaba aureolada de glòria. — El canon actual no tiene ya la 
clàusula paulina de la anamnesis donee veniam, que también 
existia en el texto arcaico. Ha quedado, sin embargo, en el 
texto ambrosiano: donee iterum de caelis veniam ad vos. 

Offerimus...: la anamnesis implica parcialmente la ofrenda 
del sacrificio. Cristo la ha hecho ya en la consagración de 
manera perfecta en virtud de la suprema mediación sacerdotal, 
que le es pròpia e incomunicable. Pero ahora también toda la 
Iglesia, nos serví tui sed et plebs tua sancía, offece a Dios el 
sacrificio de su augusta Cabeza, porque esta víctima divina es 
también nuestra y dada por nosotros: ut nobis fiat... Si la 
ofrenda del Hijo de Dios es ciertamente agradable al Padre, la 
eficacia subjetiva del sacrificio està condicionada a nuestras 
buenas disposiciones. La Iglesia, por tanto, ruega para que el 
Senor dirila su mirada misericordiosa sobre nuestra personal 
participación a la oblación de Cristo. La anamnesis, por tanto, 
es el punto central de la oración eucarística como tal. Todas las 

Amobio el Joven y en el hecho de que a la partícula tam le 


Ergo memores gloríosissimae eius 
passionis et ab inferís resurreciionis et 
in caelum ascensionis, offerimus Tibí 
hanc immaculatam Hostiam, 
rationabilem Hostiam, panem sanctum 
et calicem vitae aetemae; et petimus et 
precamur, ut hanc oblationem suscipias 
in subhmi altan tuo per manus 
angelorum tuorum, sicut suscipere 
dignatus es munera pueri tui iusti Abel 
et sacrificium patriarchae nostri 
Abrahae et quod tibi obtulit summus 
sacerdos Melchisedech. 


Por esto, recordando, Senor, 
nosotros, siervos tuyos, y también tu 
pueblo santo, la bienaventurada pasión 
del mismo Jesucristo, tu Hijo y Senor 
nuestro, y su resurrección de entre los 
muertos, como también su gloriosa 
ascensión a los cielos; ofrecemos a tu 
excelsa majestad, de tus mismos dones 
y dàdivas, la hòstia pura, hòstia santa, 
hòstia inmaculada; el pan santo de la 
vida eterna y el càliz de perpetua 
salvación. Sobre los cuales dígnate, 
Senor, mirar con rostro propicio y 
sereno y aceptarlos, como te dignaste 
aceptar los dones de tu siervo el justo 
Abel y el sacrificio de nuestro patriarca 
Abranàn y el que te ofreció tu sumo 
sacerdote Melquisedec, sacrificio 
santo, hòstia inmaculada. 


La primera parte del Unde et memores constituye la 
anamnesis (recuerdo, evocación), que cumple el precepto 
divino de conmemorar la muerte del Senor y sirve de unión 
entre la consagración y la ofrenda del sacrificio. El texto 
gregoriano colocaba después del Unde et memores el verbo 
sumus, con el fin quizà de dar una consistència màs 
independiente a la anamnesis, pero rompé la unidad de la frase 
memores... offerimus; desaparece después del siglo VIII; tam 
beatae Passionis... Resurrectionis... Ascensionis: sobre el 
fondo del misterio de la muerte de Jesús, se evoca la 
resurrección y la ascensión, que fúeron el corolario. En muchas 
liturgias y en el texto arcaico se anade todavía la alusión, 
recordada por San Pablo, a la segunda venida; y en la de 
San Marcos, también la encarnación, el nacimiento, el 
bautismo. Algunos, basàndose en un texto muy discutible de 
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Amen. Amén. 

El momento de los difuntos, a pesar de sus etiam, no tiene 
verdadera unión lògica con la oración anterior, a menos que 
pensemos que entre los cultos del sacrificio se haya querido 
poner también el sufragio por las almas de los difuntos. 

Es un hecho que en muchos manuscritos arcaicos, 
comenzando por el antiguo gelasiano, el Memento 
defunctorum, con o sin el Nobis quoque peccatoribus, no se 
encuentra; sabemos que en Roma, per el contrario, en las misas 
dominicales no se recitaba nunca, sino sólo en las feriales. El 
Ordo de Juan Archicantcr lo declara expresamente: In diebus 
septimanae de secunda feria, quod est usque in sabbatho, 
celebrantur missas vel (et) nòmina eorum (defunctorum) 
commemorant; die autem dominica non celebrantur agendas 
mortuorum nec nòmina eorum ad missas recitantur, sed 
tantum vivorum nòmina... vel pro omni populo christiano 
oblationis vel vota redduntur. 

Con la mencionada rúbrica concuerda la del sacramentarlo 
gregoriano de Padua puesta en el memento: Si fuerint, nòmina 
defunctorum recitentur, dicentg diàcono: Memento...; y mas 
abajo anade: Hic orationes duae dicuntur una super dipiitios 
(sic) (que es la fórmula Memento...), altera (es decir, el Nobis 
quoque...), post lectionem nominum; et hoc quotidianis vel in 
agendis tantum diebus. Tal era, por tanto, el uso remano en los 
sigios vii- vin. 

Así pues, es cierto que el sacramentarlo gregoriano enviado 
por el papa Adriano a Carlomagno contenia el Memento, pero 
con las limitaciones de la pràctica romana. Esto no debía andar 
muy a tono con el genio del clero romano, porqué pocos anos 
después, en el 813, el concilio de Chalonssur Saone (en. 39) 
prescribe que, en todas las misas, en su debido lugar se rogase 
al Senor por las almas del purgatorio. ^Cuàl era este lugar? En 
un principio se puede fundadamente creer que se encomendaba 
a los difuntos, sea genèricamente, sea nominalmente, en la 
recitación de les dípticos, que seguia al ofertorio; pero mas 


Supplices te rogamus, omnipotens 
Deus, iube haec perferri per manus 
sancti Angelí tui in sublime altare 
tuum, in conspectu diüinae maiestatis 
tuae, ut quotquot ex hac altaris 
participatione sacrosanctum Filii tul 
Cor pus et San guinem sumpserimus 
omni benedictione caelesti et gratia 
repleamur. Per eumdem Christum 
Domi num nostrum. Amen. 


Suplicàmoste humildemente, Di( 
omnipotente, mandes que sean IIevadí 
estos dones por las manos de tu sani 
àngel a tu sublime altar ante 
presencia de tu divina jMajestad paí 
que todos los que, participando de es 
altar, recibamos el sacrosanto cueipo 
sangre de tu Hijo, seamos colmados c 
toda bendición y gracia celestial por 
mismo Cristo nuestro Senor. Amén. 


La fórmula de esta oración, que en la primera parte 
continua desarrollando la ofrenda del sacrificio, no es 
primitiva; la confrontación con el texto del De Sacramentis lo 
demuestra de manera evidente. La clàusula introductòria 
Supplices te rog. omn. Deus es de clara marca gregoriana. La 
idea del altar celestial, adonde se lleva la oblación de la Iglesia 
para asemejarla a la oblación de todos los santos unidos a 
Cristo, se deriva del Apocalipsis de San Juan; se encuentra 
en varias liturgias orientales, comenzando por la 
alejandrina de San Marcos, encuadrada a veces en 
fórmulas de ofrecimiento del incienso. Esta, sin embargo, es 
antiquísima; San Ireneo ( Adv. haer., 4:18), Orígenes ( In Leo., 
hom. 9:910), San Agustín (In Ps. 25 enarr., 2:10), San 
Ambrosio (De Ornin., 1, 48) y San Juan Crisóstomo (In Ep. 
ad Hebr., hom. 14:12) tratan de ello: — per manus S. Angeli 
tui: se ha discutido mucho sobre la personalidad de este santo 
àngel; algunos ven al Espíritu Santo; otros al Verbo de Dios, el 
magra consilii Àngelus de Isaías; otros, al àngel del 
Apocalipsis (San Miguel?), que presenta la ofrenda de las 
oraciones de los santos sobre el altar de oro delante del trono 
divino; otros, con mayor probabilidad, el ministerio angélico 
en general, conforme al texto arcaico per manus angelorum 
tuorum y en conformidad con la fraseologia de las anàforas 
orientales, donde el oficio de presentar las ofrendas en el 
cielo se atribuye expresamente a los santos àngeles. Una 
confirmación monumental de tal inteipretación puede 
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fàcilmente verse en el famoso ciclo litúrgico de San Vital, en 
Ràvena. Mientras a los dos lados de las tribunas son 
reevocados los sacrificios de Abel, Abrahàn y Melquisedec, en 
el centro del cielo musivo de la bóveda, cuatro àngeles con los 
pies apoyados sobre otros tantos globos llevan en alto con las 
manos una guirnalda redonda, florida, en la cual està 
representado el àngel místico; — in sublime altare tuum...: es 
el altar del cual habla el Apocalipsis. Evidentemente, en el 
cielo no se puede poner un altar material, sino sólo simbólico; 
altar que en la común interpretación de los Padres es Cristo 
mismo, mediador nuestro, el cual, como sacerdote etemo, 
semper vivens ad ínterpellandum pro nobis, ofrece 
perennemente al Padre la oblación perfecta de su humanidad 
glorificada. En realidad, con la fórmula no demasiado clara y 
precisa del Supplices. El compositor ha querido simplemente 
expresar la idea de que como un àngel offecía a Dios los 
sacrificios de la antigua ley, así, por el ministerio de sus 
àngeles, le sea presentado el sacrificio de La Iglesia y le sea 
agradable. 

Entre la segunda parte de esta fórmula ut quot quot... y la 
que precede aparece claramente una separación. Es legitimo 
suponer que el ut quotquot fuese en un principio la conclusión 
de una frase o de un período màs tarde suprimido. Ahora bien: 
si se piensa que con aquellas palabras se piden a Dics los 
ffutos de la comunión para aquellos que participan en el 
sacrificio, debemos concluir que nos encontramos ffente a una 
epiclesis postconsagratoria, no en el sentido oriental, dirigida 
a la transformación de los dones, sino en el tradicionalmente 
romano y originario de prez preparatòria para la sagrada 
comunión, de la cual la Traditio nos ha conservado el tipo. He 
aquí cómo se expresa ésta: Pctimus ut mittas Spiritum tuum 
Sanctum in oblationem sanctae Ecclesiae; in unum congregans 
{la unión entre todos los fieles) de ómnibus, qui percipiunt, 
sacra, repletionem spiritus tui {el alimento de la vida interior), 
ad confirmationem fidei in veritate {el acrecentamiento de la 
fe). A fin de que los fieles obtengan estas gracias 
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sacramentales es precisa una preparación espiritual de sus 
almas, la cual es obra del Espíritu Santo. 

He aquí el porqué de la epiclesis. Así, el Espíritu divino 
completa, perfecciona, ratifica y santifica la ofrenda por las 
almas de los fieles. Como en Pentecostes la obra redentora de 
Jesucristo llegó a su termino y a su completo 
perfeccionamiento, así también en el sacrificio eucarístico, 
memorial y renovación del de la cruz, la epiclesis pone su sello 
a la obra santificadora de la eucaristia. 

Es por esto muy probable la conjetura de que, antes de la 
refusión del texto del canon, al ut quotquot precediese una 
frase epiclética, como la de la Traditio: Et Mittas Spiritum.. 

Sanctum Tuum In Oblationem Ecclesiae Tuae, ut... Los textos 
romanos.acerca de una invocación del Espíritu Santo en la 
prez, que hemos citado antes a propósito del Quam 
oblationem, hacen la hipòtesis muy digna de atención. 

Ex hac altaris participatione...; se esperaria esta otra 
concordancia: ex huius altaris participatione. La expresión, 
recogida de San Pablo, usa el termino "altar" como sinónimo 
de "sacrificio." El beso que aquí da el celebrante a la mesa 
quiere indicar que es precisamente éste el altar y el sacrificio 
del cual participan: — omne benedictione caelesti et gratia 
repleamur: generalmente, las antiguas liturgias, entre los 
frutos de la comunión, piden en primer lugar la gracia de 
la vida eterna. Quizàs el canon arcaico terminaba con una 
petición de este genero, que màs tarde fue substituida por la 
fórmula actual, muy genèrica. 

El momento de los difuntos. 

Memento etiam, Domine, Acuérdate también, Senor, de ti 
famulorum famularumque íuarum N. et siervos y siervas N. y N., que n< 
N., qui nos praecesserunt cum signo precedieron con la senal de la fe 
fidei et dormiunt in somno pacis. Ipsis, duermen el sueno de la paz. 1 
Domine, et ómnibus in Christo pedimos, Senor, que a éstos y a tod< 
quiescentibus, locum refrigerii, lucís et los que descansan en Cristo 1< 
pacis, ut indulgeas, deprecamur. Per concedas el lugar de la luz y de la pa 
eumdem Christum Dominum nostrum. Por el mismo Cristo nuestro Senc 
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Santa Perpetua es la matrona africana martirizada en el 203 
en Cartago, junto con Felicidad, su camarera, que sigue poco 
después, a menos que esta última sea, como parece mas 
probable, La màrtir romana homònima, madre de siete hijos, 
también màrtires; — Santa Inés, virgen romana, martirizada en 
el 304; — Santa Cecilia, virgen romana también, de cuya 
decapitación se ignora la època (177 ó 203); — Santa 
Anastasia, viuda romana, confundida mas tarde con otra Santa 
Anastasia de Sirmio, muy venerada en Roma en la època 
bizantina; — Santas Àgueda y Lucia, dos vírgenes y màrtires 
sicilianas. Sus nombres representan una tardía anadidura Nobis 
quoque, hecha probablemente por San Gregorio Magno, como 
lo atestigua San Anselmo, obispo de Sherbome (+ 709): 
Gregorius in canone, pariter copulasse (Àgueda y Lucia) 
cognoscitiuhoc modo in catalogo martyrum ponens: 
Felicítate, Anastasia, Agatha, Lucia. A él, por tanto, se 
atribuye también la inversión de los nombres que existe en el 
canon actual. —Intra quòrum nos consortium... esta 
conclusión del Nobis quoque se encuentra ya mencionada en 
una obrita atribuida falsamente a San Jerónimo, pero 
ciertamente escrita en el siglo V: Ad capessendam futuram 
beatitudinem cum electis eius, in quòrum nos consortium, non 
meritorum inspector, sed veniae largitor, admittat Christus 
Dom in us. 

El Nobis quoque tiene un final propio, y por lo mismo se 
revela como un texto accidental, sin verdadero nexo con el 
canon. Ademàs, su misma fraseologia, tan recatada y humilde, 
concuerda mal con el lenguaje solemne y digno de la anàfora 
romana y acusa quizà otra mentalidad y redacción. Esta se 
atribuye hoy generalmente a San León Magno (+ 461), el cual 
la habría recogido de la litúrgia alejandrina, donde la 
memòria de los santos y de los màrtires va acompanada de una 
fórmula equivalente a la latina partem aliquam et societatem; 
pero es probable que en la refusión del canon realizada por el 
papa Gelasio (+ 496) haya recibido anadiduras y sufrido 
retoques. 


tarde, no después del siglo IV ciertamente, según Bishop, se 
introdujo el recuerdo sólo ocasionalmente, es decir, no en las 
misas públicas, dominicales o festivas, sino en las privadas y 
en las celebradas a propósito en suffagio de los difuntos, 
insertando la fórmula conmemorativa en el canon, y màs 
precisamente en el Hanc igitur. El leoniano y el gelasiano 
contienen todavía muchos ejemplos. 

Cuando, finalmente, se hizo la refusión del canon (s. V-VI), 
la conmemoración de los difuntos con la lista anadida de 
santos y santas màrtires fue separada de la gran intercesión de 
los vivos y colocada después de la consagración; el Etiam 
inicial de la fórmula era un resto de la unión primitiva de los 
dos díptices. Con todo, fue ésta todavía por mucho tiempo, 
màs que una fórmula de la prez, una fórmula pròpia de las 
misas de los difuntos y no entró de manera fila y definitiva en 
el canon antes del siglo IX. 

De todos modos, como quiera que se haya desarrollado la 
obscura histèria del Memento defunctorum hay que reconocer 
que su bella fórmula es romana o, como cree Bishop, 
romanoafricana. Sus términos reflejan la ingènua fraseologia 
de los epígrafes cristianos de los primeros sigloe. 
Praecesserunt; praecessit fidelis in pace; — cum signo fidei: 
es el caràcter bautismal: Signum fidei est baptisma; — in 
somno pacis: dice una inscripción encontrada en el cementerio 
de Priscila: Dulcís et innocens hic ctormit Severianus XP in 
somno pacis ; — locum refrigerii: en el sentido traslaticio 
designa la felicidad celestial, imagen familiar a Tertuliano y en 
las actas de las Santas Perpetua y Felicidad. Nótese todavía 
que el texto gregoriano del memento, después de famulorum 
famularumque tuarum, pone ill et ill y hace pausa, mientras el 
texto actual la ha cambiado en somno pacis. Aquí 
efectivamente termina el memento. La fórmula que sigue: 
Ipsis, Domine..., es una oración de suffagio que pudo ser 
anadida sucesivamente. 

El "Nobis quoque peccatoríbus." 
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Nobis quoque peccatoribus famulis Dígnate damos también a nosotros 
tuis, de multitudine miserationum pecadores, siervos tuyos, que 
tuarum sperantibus, partem aliquam et esperamos en la abundancia de tus 
societatem donaré digneris, cum tuis misericordias, alguna partecita siquiera 
sanctis Apostolis et Martyribus; cum y vivir en companía de tus santos 
lorjanne, Stephano, Mathia, Bamaba, 1 apóstoles y màrtires: Juan, Esteban, 
g n a t i o, Alexandro, Marcellino, Matías, Bemabé, Ignacio, Alejandro, 
Petro, Felicítate, Perpetua, A g a t h a, Marcelino, Pedro, Felicidad, Perpetua, 
Fucia, Agnete, Caecilia, Anastasia, et Àgueda, Fucía, Inés, Cecilia, 
ómnibus sanctis tuis; intra quòrum nos Anastasia, y de todos tus santos; en 
consortium, non aestimator meriti sed cuyo consorcio te pedimos nos recibas 
veniae, quaesumus, largitor admitte. no como apreciador de méritos, sino 
Per Christum Dominum nostrum. como perdonador que eres de nuestras 

culpas, Por Cristo nuestro Senor. 

Actualmente, el Nobis quoque se une bien con el memento 
de los difuntos, pero antiguamente, cuando éste se omitía, el 
Quoque inicial sonaba duramente. Fa conmemoración asociada 
de los màrtires y de los difuntos durante el sacrificio se 
menciona frecuentemente en la literatura antigua, en la cual se 
pone también de relieve el diverso caràcter de ambas: los 
màrtires son invocados como nuestros intercesores, a los 
difuntos se los recuerda para ofrecerles sufragios. Ideo — 
escribe San Agustín — ad ipsam mensam non sic eos 
(martyres) commemoramus, quemadmodum alios qui in pace 
requiescunt, ut etiam pro eis oremus, sed magis ut ipsi pro 
nobis, ut eorum vestigiis adhaereamus; y Geronció, el biógrafo 
de Santa Melania (+ 426), parece aludir a nuestro Memento 
Nobis quo, que cuando escribe: Et cum offerrem, nominavi 
eius nomen ínter durmientes, consecrans sanctam oblationem; 
haec enim mihi erat consuetudo in terribili hora illa sanctorum 
Martyrum nòmina recitare, ut pro me Dominum postulent; 
peccatores autem misericordiam consecutos ut et ipsi pro me 
intercedant. El Nobis quoque es, en realidad, un apéndice del 
Communicantes, y, como éste, entra en el cuadro de la gran 
oración intercesoria. Es interesante aquí, nota Schuster, hacer 
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resaltar su estructura esquemàtica en el canon. Esta se divide 
en dos partes: para los vivos y para los difuntos; y cada una de 
éstas comprende dos oraciones: una super dipticos — como se 
expreba Amalario — altera post lectionem nominum , 
enteramente separadas de la anàfora y formando parte por sí 
solas, con doxología pròpia y conclusión final; en suma, 
perfectamente distintas del canon. Por esto, a la 
conmemoración de los vivos corresponde exactamente la de 
los difuntos, como a la prez Communicantes corresponde la 
Nobis quoque, donde se prosigue la interrumpida lista de los 
màrtires, cuya intercesión se invoca. Ni parezca extrana a 
ninguno esta doble letanía de los santos; es un artificio literario 
para acompanar con honor las dos tablas de los dyptica, cuyos 
nombres quiere que sean presentados a Dios con la potente 
recomendación de sus abogados celestiales. 

La lista de los santos del Nobis quoque se abre con, San 
Juan Bautista, el Precursor, festejado en Roma desde el siglo 
IV. Siguen siete santos màrtires hombres y siete mujeres. La 
agrupación de los santos se halla aquí en esta proporción: (**) 
1 47+7, mientras en la lista del Communicantes era 1 + 12 f 12. 
Entre los primeros tenemos: San Esteban Protomàrtir, cuyo 
cuito después del descubrimiento de sus reliquias, que tuvo 
lugar en el 416, alcanzó amplísima difusión; — San Matías, el 
apòstol anadido, que no entró en el Communicantes, 
habiéndose puesto en el número duodenario fíjo a San Pablo: 
— San Bemabé, discípulo del Senor, acompanado de San 
Pablo; — San Ignacio, el famoso obispo de Aritioquía, 
martirizado en Roma en el anfiteatro el ano 107; — San 
Alejandro, o el papa màrtir (+ 119), o, màs verosímilmente, 
uno de los hijos de Santa Felicidad, al cual el papa Vigilio 
(537-555) dedicó el Coemeterium lordanorum, donde él y sus 
hermanes tenían la tumba; — Marcelino, sacerdote romano, y 
Pedro, exorcista romano, ambos decapitados en el 304. — El 
orden en el cual se sucedían los siete nombres de Las santas 
vírgenes y mujeres fue en la antigüedad ligeramente diverso 
del actual, es decir, en este orden: Perpetua, Inés, Cecilia, 
Felicidad, Àgueda, Lucia. 
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Actualmente, mientras el sacerdote recita la fórmula 
doxológica, inserta entre cada una de las frases una serie de 
actos que tienen su historia. Toma en primer lugar entre los 
dedos la hòstia santa, y con ella hace tres veces la senal de la 
cruz sobre el càliz de parte a parte, diciendo: Per ipsum et cum 
ipso, et in ipso; después hace dos senales entre el càliz y el 
pecho: est Tibi, Deo in omnipotente — in unitate in Spiritus 
Sancti; y, elevando juntos el càliz y la hòstia sobrepuesta, 
concluye: Omnis honor et glòria. Aquí la rúbrica prescribe el 
poner el càliz y la hòstia sobre el altar, hacer genuflexión y 
anadir en alta voz: per omnia saecula saeculorum. Amen. 

El "Examen" Final. 

A la solemne doxoiogía del canon, la concurrència 
responde: Amen, vocablo que expresa su asentimiento de fe a 
cuanto se ha realizado sobre el altar y su efectiva participación 
en la acción sacrifical realizada. 

La importància litúrgica de este Amen la senala ya San 
Justino, según el cual es una respuesta vibrante, una 
aclamación: omnis qui adest populus Fauste Acclamat Amen. 
Amen autem hebraea lingua Fiat significat. También con 
posterioridad los Santos Padres trataron frecuentemente del 
significado especial de tal Amen. Tertuliano encuentra un 
particular motivo de reprensión en el cristiano que frecuenta 
les espectàculos, por el hecho de que la misma boca que ha 
aclamado Amen en el santo sacrificio levante después los vivas 
a las torpes y feroces diversiones del circo. Dionisio de 
Alejandría (+ 265) resume así las fases de la participación de 
un fiel en la misa: "Ha escuchado la prez eucarística, ha 
respondido Amen con los otros, se ha presentado a la mesa y ha 
extendido la mano para recibir el santo alimento." San 
Ambrosio comentaba a los neófitos el Amen de la prez así: Tu 
dicis "Amen" hoc est verum est: quod os loquitur, mens 
interna faieatur, quod sermo sonat, affectus sentiat. 
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La Doxoiogía Conclusiva. 

Por medio del cual (Jesucristo 
Senor, tú creas siempre todas est: 
cosas buenas, las santificas, 1: 
vivificas, 

las bendices y nos regalas 
Por El, con El y en El 
sean dados a ti, Dios Padre 
omnipotente, en la unidad 

del Espíritu Santo, todo el honor 
toda glòria por todos 
los siglos de los siglos. 

Así sea. 

La doxoiogía final se presenta dividida en dos miembros: a) 
el Per quem haec omnia...; b) el Per Ipsum..., que es la 
doxoiogía propiamente dicha. 

El "Per quem haec omnia.,." 

La fórmula Per quem... actualmente no puede referirse màs 
que a las especies consagradas. Pero es preciso admitir que 
las frases haec omnia..., bona creas, sanctijicas, etc., son muy 
poco apropiadas a la eucaristia. El haec omnia hace suponer 
sobre el altar un altar completo o de elementos, los cuales no 
son el cueipo y la sangre de Cristo. Sabemos, en efecto, que en 
este punto de la anàfora, desde la màs remota antigüedad (y la 
Traditio nos proporciona el primer ejemplo), se bendecían con 
fórmulas especiales los nuevos frutos de la tierra, el óleo para 
los enfermos, las primicias estacionales, y todavía hoy se 
bendicen los óleos santos el Jueves Santo y las habas primeras 
en la fiesta de la Ascensión. No debe parecer extrano que para 
tal fin se haya escogido este momento. Se quería poner mejor 
en evidencia el caràcter intimo de unidad que dominaba 
antiguamente la litúrgia; cuando el sacrificio del altar era el 
centro del cuito cristiano, con el cual estaban unidos, y del 


Per quem (lesum Christum) haec 
omnia, Domine, sem per bona creas, 
sanctificas vivificas, benedicis, ei 
praestas nobis. 

Per ipifrsum, et cum ip so et in 
iplftso est Tibí, 

Deo Patri omnipotenti, 
in uníta te Spirituf sancti, 
omnissaecula saeculorum honor et 
glòria per omnia. 

Amen. 
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cual, como de una fuente de gracia, brotaban todos los otros 
ritos. Se quería ademàs que, como se había llamado alrededor 
del altar del sacrificio a toda la ciudad de Dios-iglesia 
militante, triunfante, purgante —, se hiciesen presentes 
también las criaturas inanimadas, y también éstas fuesen 
santificadas por la eucaristia. 

El Per quem seria, por tanto, la clàusula final de aposición a 
la frase protocolar in nomine D. N. I. Christi, con la cual 
generalmente se concluían las breves fórmulas de bendición 
pronunciadas sobre las ofrendas. He aquí, por ejemplo, la 
contenida en el leoniano sobre la leche y la miel. 

Con todo, el último redactor de nuestro canon ha creído 
mantener esta clàusula doxológica en su puesto sin corregiria 
siquiera; màs aún, suprimiendo, como supone Duchesne, la 
fórmula genèrica de bendición sobre los frutos de la tierra, que 
formaba la parte principal, con la intención clara de dirigiria a 
las especies consagradas; a las cuales, en efecto, actualmente 
se refieren, pero con un cierto esfuerzo de exegesis. Cada cosa, 
explica Roberti, fue creada por medio del Verbo, y fue 
encontrada buena; y el pan y el vino son los dones preciosos, 
primicias de la creación, que Dios renueva cada ano cuando 
fecunda el seno de la tierra; santifica cuando, separados de los 
usos profanos, los destina al sacrificio; vivifica cuando por las 
palabras de la consagración, hechas instrumentos de infusiones 
admirables de gracia, se los ofrece en alimento y bebida 
saludable en la santa comunión. 

No debemos silenciar, sin embargo, que no todos los 
liturgistas participan de Las ideas expuestas. Algunos, entre 
ellos Cagin, Batiffcl, Destefani, suponen que la clàusula Per 
quem formaba regularmente parte del texto de) canon antiguo, 
sirviendo como fórmula de conjunción entre el Supplices... y la 
doxología final cuando todavía no se había inserto el Memento 
de los difuntos con su Nobis quoque. La expresión haec omnia 
hay, por tanto, que referiria a los dones eucarísticos, sobre el 
tipo de aquellas otras semejantes supra quae... iube haec 
perferri... En esta segunda hipòtesis, sin embargo, la unión 
lògica entre las fórmulas Supplices... y Per ipsum del a mucho 


que desear y resulta difícil explicar cómo una fórmula 
eminentemente eucarística ha sido ordenada a bendecir los 
frutos naturales. Las senales de la cruz se acompanan a los 
términos sanctificas, vivíficas, benedicis, hoy, por lo demàs, 
sinónimos de consagración, en un principio se referían 
evidentemente a las ofrendas materiales que estaban sobre el 
altar o junto a él. 

Recientemente, Callewaert ha tratado de demostrar que no 
sólo el primer miembro, Per quem..., està ordenado a la 
eucaristia, sino que, junto con el segundo, constituye una única 
fórmula doxológica, en la cual la frase Per quem hace de 
proposición en relación con la principal que sigue: Per 
ipsum...: "Y glòria a ti, Padre omnipotente..., por El..., por 
medio del cual todas estas cosas creadas son buenas..." La 
hipòtesis es ingeniosa, pero la construcción propuesta no se 
presenta nada natural y se separa manifiestamente del uso 
litúrgico de los antiguos, los cuales unían siempre la frase final 
de la gracia mediadora de Cristo a una fórmula 
inmediatamente antecedente, que hacía al menes sobrentendido 
el nombre; lo que no se encuentra en el texto primitivo del 
canon. 

El "Per ipsum..." 

Esta fórmula doxológica està inspirada evidentemente en el 
prologo de San Juan y en no pocas expresiones de San Pablo: 
Omnia per ipsum et in ipso creata sunt; Quoniam ex ipso et 
per ipsum et in ipso sunt omnia ; pero substituyendo el ex ipso, 
que de suyo conviene propíamente al Padre, con ín ipso, màs 
adaptado al Hijo (in Christo lesu del Apòstol); — Est Tibí Deo 
Patri...: se resalta la idea del canon de que la oración està 
dirigida al Padre; — Omnis honor et glòria: final derivada del 
Apocalipsis (7:13); sólo Dios recibe una glòria infinita por 
medio de Cristo y de su sacrificio. 

El De sacramentis cierra el sermón a los neófitos con una 
doxología que podemos considerar como un eco de la del 
canon, citado por él frecuentemente. 
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oblación que la Iglesia hace a Dios de la Víctima augusta en 
las oraciones del canon después de la consagración. 

Pero cuando, después del 1000, se introdujeron en la 
fórmula doxológica aquellas múltiples senales de la cruz de 
que hemos hablado y después que el sacerdote celebrante daba 
las espaldas al pueblo, la pequena elevación se hizo invisible y 
desapareció su profundo significado. También las liturgias 
orientales hasta el tiempo de San Cirilo de Jerusalén 
elevaban ante los ojos de los fieles poco antes de la 
comunión el pan consagrado, diciendo: Sancta sanctis! 
Observa De Stefani: "Son tantos los cambios a los cuales 
estuvieron sujetos los ritos que primitivamente se realizaban al 
final del canon y a la comunión, que no seria de maravillar el 
que también una elevación inherente al Sancta sanctis haya 
venido a reducirse al final del canon." 

La imposición de las manos. 

La imposición de las manos es el gesto màs antiguo de la 
anàfora. La Traditio muestra al obispo, que, junto con el 
presbítero y poniendo las manos sobre la oblación, se apresta a 
recitar la oración consagratoria. La conocida escena eucarística 
del siglo III existente en la capella de los Sacramentos, en las 
catacumbas de San Calixto, presenta la ilustración. El gesto 
quiere significar la invocación del poder de Dios sobre los 
elementos eucarísticos con vistas a su transubstanciación; era 
un gesto epiclético; hasta que el tenor de la anàfora se mantuvo 
breve y sin interferencias, fue posible y debió conservarse la 
imposición de las manos; màs tarde desapareció, sin dejar màs 
senales. 

Actualmente està prescrita durante la recitación de la 
fórmula Hanc igitur...; su sentido, sin embargo, no es ya 
ciertamente epiclético, sino que, en conformidad con la índole 
de la oblación, expresa el caràcter expiatorio del sacrificio 
eucarístico ( placatus accipias ). En el Antiguo Testamento, 
según las reglas de la ley mosaica, la imposición de las manos 
sacerdotales sobre un animal inmolado a Dios indicaba la 
transmisión simbòlica del pecado y de la pena relativa sobre 


Los Gestos del Canon 

La Serial De La Cruz. 

Después de la elevación de la hòstia y del càliz, de la cual 
hemos hablado ya, la senal de la cruz sobre los elementos 
eucarísticos era el gesto màs importante y màs frecuente del 
canon; se podria quizà anadir que también entre los màs 
antiguos, porque San Agustín ya lo considera realizado 
durante el sacrificio: Quod signum (crucís) nisi adhibeatur 
síve... sacrificio quo aluntur nihil eorum rite perfícitur. El 
celebrante lo hace hasta veintiséis veces, o separadamente 
sobre la hòstia y sobre el càliz o simultàneamente sobre ambos, 
es decir, en el Te igitur (tres), Quam oblationem (cinco), Qui 
pridie (una), Simili modo (una), Unde et memores (cinco), 
Supplices te rogamus (tres), Per quem haec omnia (tres), Per 
ipsum (cinco). 

Las senales de la cruz en el canon, por lo que sabemos, no 
son primitivas, sino que fueron poco a poco insertas, 
comenzando en el siglo VIII. Se había apoderado hacía poco 
tiempo de ciertos sacerdotes de las Galias la extrana idea de 
que la consagración eucarística debía ser perfeccionada con 
muchas senales de la cruz, y por esto ellos las realizaban 
repetidamente sobre las sagradas especies. Ex quo consecrare 
coeperint (dice un concilio de París del 825, usque ad finem 
pene sine intermissione crucís signàculo benedicunt. El 
concilio desaprobó muy justamente tal costumbre. Quizà a 
tales novedades se refiera también cuando en la Epistula 
svnodica, atribuida al papa León IV (847-855), se recomienda 
al clero bendecir el càliz y la oblata con un gesto recto, no 
circular. Calicem et oblatam recta cruce sígnate, id est non in 
circulo et variatione figiiorum, ut plurimi faciunt, sed 
districtis duobus digltis et pollice intus recluso. San Bonifacio 
de Alemania, a propósito de las cruces en el canon, habiendo 
pedido instrucciones al papa Zacarías, recibió de éste en el 
751, por medio de un cierto sacerdote Luí, un rollo con el texto 
del canon donde se senalaban expresamente las cruces que 
debían hacerse. Este es con probabilidad idéntico al IV OR, 
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que precisamente se titula Qualiter quaedam oraliones et 
cruces in "Te igitur" agendae sunt. 

Las senales de la cruz mas antiguas son las del Te igitur, 
senaladas en el Regin. 316 (s. VII-VIII), el códice que nos ha 
conservado el gelasiano y precisamente sobre las palabras 
benedicas, haec di dona, haec munera, haec santa... Por esto, 
ademàs de las tres cruces actuales, enumera una cuarta sobre el 
benedicas, exigida, sin duda, por el vocablo;cruz, sin embargo, 
que desaparece en seguida de los manuscritos. También en el 
Regin. 316 y en los màs antiguos sacraméntanos, el de Gelón 
por ejemplo, se encuentran ya las tres senales de la cruz en el 
Per quem... sanctieficas, vivificas, benedicis...; el creas carece 
siempre de ella. Algo posteriores son las senaladas al quam 
oblationem, al benedixit de la consagración, al Unde et 
memores y al Supplices, si bien en esta última fórmula los 
manuscritos màs antiguos generalmente la omiten. La senal de 
la cruz, en cambio, al omni benedictione, que el celebrante 
hace sobre sí mismo, no se encuentra antes del siglo XII. 
También son muy tardías las senales de la cruz en la doxologia 
Per ipsum..., porque antiguamente, según prescribe el I OR, el 
càliz lo tocaba solamente el papa en la orla con las oblatas. 

Para explicar estas múltiples senales de la cruz, los 
liturgistas medievales y modemos distinguen entre las que 
preceden a la consagración y las que la siguen. Las primeras 
son consideradas como signa benedictionis invocativae, con 
las cuales se pide a Dios que, por medio de los méritos de la 
cruz de Cristo, los elementos a consagrar sean purificados y se 
hagan idóneos a su transubstanciación. En realidad. La cruz 
debería acompanar solamente al termino benedicere, sea en el 
Te igitur, sea en el Quam oblationem, pero pareció oportuno 
extenderlo también a los términos que siguen: haec dona... y 
adscriptam, ratam, los cuales determinan el sentido. Màs 
tarde, como decíamos, la senal de la cruz sobre el benedicas 
del Te igitur desapareció, probablemente para limitar a tres, el 
número sagrado, los gestos cruciformes. 

Mayor dificultad presentan las senales de la cruz 
postconsagratorias, porque se hacen sobre las especies 


consagradas, las cuales poseen ya toda plenitud de divinidad. 
San Pedro Damiàn (+ 1072) opina que éstas anadían alguna 
cosa que todavía falta, nondum enirn est consecratio 
consummata. Màs prudentemente, Inocencio III confiesa que 
no sabe dar una explicación plausible. En el concilio de Trento 
no faltó quien expresó la idea de suprimirlas sin màs. La 
exegesis màs natural, enunciada ya por el mícrólogo y por 
Santo Tomàs, ve en ellas unas senales conmemorativas y en 
cuanto recuerdan la pasión y la muerte de Cristo, fuente 
para nosotros de toda gracia. 

Así como en el Apocalipsis los elegidos llevan el distintivo 
en forma de tau, así a veces en la tradición litúrgica la senal de 
la cruz sirvió para individualizar una persona o una cosa. 
Rufino nos refiere que en su tiempo, cuando se recitaba el 
Credo, todos, al articulo carnis resur rectionem, se hacían una 
cruz en la frente, como queriendo decir: Creo que esta mi 
came resucitarà. 

En fin, las tres senales de la cruz hechas en la fórmula 
Perquem haec... sanctificas, vivitíficas, benedi dlcis, que es 
esencialmente una bendición de ofrendas, entran en la 
categoria de las bendiciones invocativas. La triple senal la 
sugirió naturalmente el deseo de extender el gesto de bendición 
a la izquierda y a la derecha del grupo de las ofrendas. 

La yequena elevación. 

Es la que concluye el canon, y se remonta probablemente al 
siglo V, como antes decíamos; según la rúbrica del 1 OR, el 
diàcono al Per quem haec... tomaba con la mappula, cum 
offerturío, el càliz por las dos asas y lo levantaba lo necesario, 
manteniéndolo así levantado, mientras el papa, habiéndcle 
acercado por ambos lados las dos oblatas, decía hasta el fin el 
texto de la doxologia. Dada la disposición antigua del altar y la 
posición del archidiàcono y del pontífice en el altar — ambos 
de cara al pueblo —, la pequena y simultànea elevación de las 
oblatas y del càliz era suficiente para exponer a la vista y a la 
adoración de los presentes las sagradas especies. Esta 
elevación quería ser también un gesto que significase la 
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—Demos gracias al Senor; 

—Es digno y justo. (Et sic iamprosequatur.)" 

Acción de Gracias. 

— "Nosotros te damos gracias, joh Dios! por tu Hijo 
predilecto, Jesucristo, que en estos últimos tiempos nos has 
mandado para salvamos, redimimos y evangelizarnos tu 
voluntad; el que es tu Verbo inseparable. 

Por medio del cual has hecho todas las cosas, y las has 
encontrado buenas; 

que has enviado del cielo al seno de la Virgen; 

que en sus entranas se ha encamado, el Hijo te ha sido 
presentado, nacido del Espíritu Santo y de la Virgen; que, 
cumpliendo tu voluntad y consiguiéndote un pueblo santo, 
extendió sus manos en su pasión para librar del sufrimiento a 
aquellos que han creído en ti." 

Institución Eucarística. 

— "Que cuando fue entregado voluntariamente a la pasión, 
para destruir la muerte, 

para romper las cadenas del diablo, 
para vencer al infiemo, 
para iluminar a los justos, 
para firmar la alianza 
y manifestar la resurrección, 

tomando el pan y dando gracias, dijo: Tomad y comed; éste 
es mi cuerpo, que serà despedazado por vosotros; 

e igualmente (dijo) sobre el càliz: Esta es mi sangre, que 
serà derramada por vosotros. Cuando vosotros hagàis esto, 
hacedlo en memòria mía." 

Anamnesis y Ofrecimiento. — "Recordando, por tanto, su 
muerte y su resurrección, nosotros te ofrecemos el pan y el 
càliz, dàndote gracias porque nos has hecho dignos de estar 
delante de ti y de ser tus ministros." 


aquél, el cual se convertia, en lugar del oferente, en víctima 
expiatoria. En la misa, a Cristo, que va a sacrificarse por 
nosotros y en nuestro lugar, el gesto litúrgico lo designaria 
como nuestra víctima. 

3. La Historia del Canon Romano. 
Preliminares. 

No se ha escrito todavía una historia completa del canon 
romano, y quizà no lo serà nunca, porque las noticias que nos 
ha transmitido la antigüedad cristiana son demasiado escasas y 
fragmentarias. La Iglesia en los primeros siglos se había 
envuelto prudentemente en el secreto, y debían hablar poco 
sobre el particular los simples fieles, tanto menos los que en 
medio de ellos tenían una dignidad y una responsabilidad. 
Recientemente se hicieron tentativas por medio de beneméritos 
estudiosos, como Bunsen, Drews, Cagin, Baumstark, pero con 
resultado poco satisfactorio. Sus sistemas, urdidos 
generalmente sobre el prejuicio de hacer combinar nuestro 
canon con tipos anaforales orientales y occidentales, llevaron 
al resultado de verlo descompuesto desgraciadamente en 
fragmentos, para recomponerlo en otro orden según el tipo 
litúrgico preferido. ^Cómo puede ser verosímil que el canon 
haya sufrido cambios tan radicales sin que se trasluzcan al 
menos alusiones, mientras vemos que el redactor del Liber 
pontificalis ha sido escrupuloso en recoger las mínimas 
variaciones o anadiduras hechas sucesivamente por los papas? 

No creemos, por tanto, que valga la pena esforzarse en 
exponer las varias teorías propuestas y ya superadas; esto no 
obstante, ayudados de las sabias investigaciones de los 
estudiosos y elaborando oportunamente los datos positivos 
proporcionados por la historia a la luz del estudio comparativo 
de las anàforas màs antiguas, nosotros nos esforzaremos en 
trazar en sus grandes líneas aquellos que según nuestro parecer 
han existido: 

1) Los precedentes. 
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2) Los comienzos. 

3) Los desarrollos ulteriores del canon romano. 

Los Precedentes del Canon. 

Como se dijo ya al tratar de la misa subapostólica, es cierto 
que el tema de las primitivas anàforas abrazaba dos partes 
distintas, ambas substancialmente originales: una, teològica, 
preferentemente laudativa, de origen y caràcter hebreo, que 
exaltaba a Dios Padre en sus atributos, en sus beneficiós sobre 
el mundo y sobre el pueblo elegido; la otra, en cambio, 
cristológica, predominantemente eucarística, que desarrollaba 
el tema de la encarnación redentora a través de los 
misteriós de la vida de Cristo, y especialmente de su pasión, 
recordando la cual se abría paso a la narración de la 
institución eucarística. A ésta seguia inmediatamente la 
anamnesis, la ofrenda del sacrificio y una invocación al 
Espíritu Santo impetrando para los fieles les frutos de la 
comunión. 

No entraba todavía a formar parte de él oración alguna. La 
intercesión tradicional a favor de las diversas clases de 
personas estaba confinada en la zona del ofertorio; al principio, 
con la prez de los fieles; al final, con los dípticos diaconales de 
los vivos y de los muertos. 

Tal debía ser, poco mas o menos, el esquema lógico 
substancial de la anàfora; que, dados los precedentes, según se 
deduce de los escritos del siglo II, se habían transmitido en la 
iglesia romana a principies del III y en las principales iglesias 
de la cristiandad, también orientales, excepto las ligeras 
variantes de estilo y de concepto, aportadas, como es fàcil 
imaginar, por las diversas condiciones accidentales de lugares 
y de personas. 

De todos modos, para tener una idea lo menos inexacta 
posible, creemos oportuno tratar por extenso no sólo de la 
anàfora romana de la època, la de San Hipólito, que puede 
atestiguar también para el Àfrica, sino de aquellas otras que 
con alguna aproximación pueden considerarse como 


contemporàneas suyas, y que reflejan la respectiva tradición 
anafórica de Alejandría, de Antioquia, de Edesa, las 
grandes metròpolis provinciales del Oriente en el siglo III. 

Digo que reflejan las tradiciones anafóricas porque, 
remontàndonos a la libertad litúrgica pròpia de la Iglesia 
antigua, podemos difícilmente admitir que también los 
obispos de una misma provincià se sirviesen todos de un 
mismo formulario, como tipo único ne varietur. El de Thmuis 
(Egipto), por ejemplo, debía presentar variantes en relación 
con el de Alejandría (ciudad) y de otros centros episcopales; 
tenemos las pruebas comparando la anàfora de Serapión con la 
de San Marcos (Alejandría, ciudad) y del papiro de 
DérBelyzeh, todas de tipo alejandrino. Las anàforas indicadas 
de las grandes iglesias de Oriente no nos han llegado en la 
forma original, porque, como sucede para todas las fórmulas 
vivientes, con el tiempo sufrieron modificaciones y anadiduras; 
pero no tanto como para hacer imposible, con un sano trabajo 
de crítica, volverlas al texto primitivo. 

La anàfora romana de San Hipólito. 

Este texto incomparable, transmitido a nosotros en la 
Traditio apostòlica, reivindicada ya por San Hipólito, el màs 
ilustre doctor de la iglesia de Roma en el siglo III, autor, por 
desgracia, de un infeliz cisma disciplinar, pero reconciliado 
con el papa Ponciano poco antes de morir màrtir de la fe (+ 
235), refleja, sin duda, si no la forma precisa, sí el tema y el 
desenvolvimiento del formulario eucarístico en uso en la 
iglesia romana alrededor del 215-220. Este es tanto màs 
precioso por cuanto muestra no haber sufrido nunca 
alteraciones de ninguna clase. Fue escrito en griego; el original 
se ha perdido, pero queda una antigua tradición latina, que 
reproducimos traducida: 

Diàlogo Inicial.—"El Senor sea con vosotros. (Et omnes 
dicant:).. 

—Y con tu espíritu. 

—Arriba los corazones; 

—Los tenemos puestos en Dios. 
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Epiclesis. (Descienda, joh Dios de verdad! tu santo Verbo 
sobre este pan, de forma que el pan se convierta en el cuerpo 
del Verbo; y sobre este càliz, de forma que el càliz se convierta 
en la sangre de la verdad. Haz que cuantos participan reciban 
el alimento de vida para sanar toda enfermedad, para 
corroborar todo progreso y virtud: no para condenación, joh 
Dios de verdad! ni para acusación, ni para profanación." 

Intercesión. — "A ti, joh increado! te pedimos por medio 
del Unigénito, en el.Espíritu Santo. Obtenga misericòrdia este 
pueblo y se haga digno de progreso; sean enviados los àngeles 
para asistir al pueblo, para develar el mal y consolidar la 
Iglesia. 

Rogamos también por todos los difuntos de los cuales 
hacemos memòria. (Después de la enunciación de los 
nombres.) Santifica estas almas, tú que a todas las conoces. 
Santifica a todas aquellas que duermen en el Senor e 
introdúcelas en el número de tus santas virtudes y dales el 
puesto y la mansión en tu reino. 

Acoge también la acción de gracias del pueblo y bendice a 
aquellos que han traído las offendas con sus acciones de 
gracias; concede santidad, incolumidad, alegria y todo 
progreso del alma y del cueipo a todo este pueblo." 

Doxología. — "Por tu unigénito Jesucristo en el Espíritu 
Santo, como era, es y serà en las generaciones de las 
generaciones y por todos los siglos de los siglos" 

La anàfora de Serapión no tiene la claridad, el vigor, la 
concatenación de los conceptos que se admiran en la de 
Hipólito. Esta desarrolla preferentemente el tema teológico, la 
alabanza al Padre. La parte que corresponde a Jesús està 
restringida a pocas palabras: "Fuiste (por Cristo) anunciado, 
demostrado, revelado a toda naturaleza creada"; pero, 
conforme a la regla tradicional, la narración de la institución se 
halla en el centro de la prez y constituye el nervio de todo el 
rito. Nótese cómo la commendatio de les elementos 
eucarísticos, que entra a formar parte de la anàfora; la 
anamnesis, apenas aludida, y, finalmente, la epiclesis van 


Epiclesis. — "Y te pedimos que mandes tu Santo Espíritu 
sobre la oblación de la santa Iglesia, a fín de que todos juntos, 
reunidos, tú concedas a cuantos entre los santos comulgan el 
llenarse del Espíritu Santo para la confirmación de su fe en la 
verdad, a fin de que te alabemos y te glorifiquemos a través de 
Jesucristo, tu Hijo." 

Doxología. — "Por el cual sube a ti, al Hijo, en unidad del 
Espíritu Santo,.glòria y honor en tu santa Iglesia ahora y por 
todos los siglos de los siglos. 

Amén." 

La impronta del genio romano se revela soberana en esta 
admirable fórmula, en la cual "el movimiento es de tal forma 
cortado, que todas las partes de las frases parecen gia final es 
por él reproducida varias veces, compenetrarse 
simultàneamente las unas con las otras desde la primera hasta 
la última palabra para constituir un todo único con la acción 
central, la eucaristia del Senor." San Hipólito, componiéndola 
así e insertàndola en su Traditio apostòlica, quería 
evidentemente referirse, si no a la fórmula literal, sí a la 
tradición anafórica de Roma. También en San Justino, la prez, 
ordenada a la alabanza y glòria del Padre a través del nombre 
del Hijo y del Espíritu Santo, debía seguir las grandes líneas de 
la anàfora de Hipólito. Esta sin embargo, en comparación de 
aquélla, senala una primera fase de desarrollo; porque, menos 
ligada a la tradición eucológica judía, todavía viva en 
Oriente, apenas alude al tema teológico, laudativo de los 
atributos de Dios, para destacar con relieve particular el tema 
cristológico. Efectivamente, la anàfora està teda enmarcada en 
el misterio de Cristo; es El quien da gracias al Padre con su 
encamación, con su pasión, con su muerte, vencedora de las 
fuerzas infemales; con su resurrección, con la consagración de 
su cuerpo y de su sangre, en cuya comunión los miembros de 
su cueipo místico, unificados en la Iglesia por la efusión del 
Espíritu Santo, pueden rendir a Dios el honor y la glòria que le 
son debidos. Nótese todavía cómo la anàfora romana 
proporciona la primera muestra decisiva de una epiclesis 
dirigida al Espíritu Santo en el sentido primitivo, al cual ya 
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aludíamos; es decir, para ser causa eficiente no de la 

transformación de los elementos eucarísticos, sino de los 
frutos de la comunión, mediante la unión en la caridad de 
todos los fieles. 

La anàfora alejandrina. 

Se admite comúnmente que la fórmula anafórica titulada 
Oratio oblatíonis Serapionis episcopi, contenida en el 
eucologio atribuido a Serapión, obispo de Thmuis (delta del 
Nilo) alrededor del 340, no era una composición original, sino 
rehecha de un texto màs antiguo. Quitando lo que 
probablemente fue anadido por él o por otros, es decir, las 
fórmulas que introducen al Sanctus y lo concluyen, como 
también las de la intercesión, sea de los vivos, sea de los 
difuntos, insertas después de la consagración y la epiclesis, 
podemos considerar lo restante, en lo substancial, como el 
texto de la anàfora que hacia la mitad del siglo III estaba en 
uso en Alejandría. Escribimos en el texto tales fórmulas en 
letra menor; éstas desvían el curso lógico y simétrico de los 
pensamientos. 

Preambulo. — "Es cosa digna y justa alabar, cantar y 
orificarte a ti, Padre increado del unigénito Jesucristo." 

Acción de Gracias. — "Nosotros te alabamos, joh Dios 
increado, inescrutable,.inenarrable, incomprensible para toda 
humana criatura! Te alabamos a ti, que te haces conocer por 
medio de tu Hijo unigénito, por el cual ante todo te 
manifestaste y revelaste a toda naturaleza creada. Te alabamos 
a ti, que conoces al Hijo y revelas a los santos sus glorias; tú, 
conocido por el Verbo, por ti engendrado, visto y revelado a 
los santos! Te alabamos, Padre invisible, dador de la 
inmortalidad. 

Tú eres la íuente de la vida, la íúente de la luz, la íuente de 
toda la gracia y de toda la verdad; amante de los pobres, que a 
todos te diriges y a todos atraes a ti por medio de la humanidad 
de tu Hijo querido. Te rogamos: haznos hombres vivos, danos 
el espíritu de la luz, a fin de que te conozcamos verdadero 
(Dios) y a aquel que has enviado, Jesucristo. Hablen en 


nosotros el Senor Jesús y el Espíritu Santo y canten himnos por 
nosotros a ti." 

Trisagio. — "Ya que tú estàs sobre todo principado, y 
potestad, y virtud, y dominación y sobre todo nombre 
proferido no sólo en este tiempo, sino también en el íuturo. A 
ti te asisten miles y miles y diez mil miríadas de àngeles, 
arcàngeles, tronos, dominaciones, principados y potestades. A 
ti te asisten los dos serafines màs excelsos con seis alas cada 
uno: con dos alas esconden el rostro de Dios; con dos, los pies 
(de Dios); con dos vuelan, y te proclaman santo. 

Santo, santo, santo es el Senor Sabaoth; el cielo y la tierra 
estàn llenos de tu glòria. Lleno està el cielo, llena està la tierra 
de tu excelsa glòria, ;oh Senor de las potestades! Lleno 
también este sacrificio de tu virtud y de tu comunicación; a ti 
te dirigimos esta oferta viviente, oblación incruenta." 

Narración de la Institución y Anamnesis. "A ti te 
offecemos este pan, semejanza del cuerpo del Unigénito. Este 
pan es figura del (suyo) sagrado cuerpo; porque el Senor 
Jesucristo, en la noche en la cual fue entregado, tomó el pan y 
lo partió y lo dio a sus discípulos, diciendo: Tomad i comed; 
ésts es mi cuerpo, entregado por vosotros en remisión de los 
pecados. De donde también nosotros, celebrando la memòria 
de (su) muerte, offecemos este pan y suplicamos por este 
sacrificio nos perdones a todos nosotros y tengas piedad, joh 
Dios veraz! 

Y como este pan diseminado sobre lo alto de los montes y 
recogido se convirtió después en una sola substància, así de 
todas las gentes, de todas las regiones., de todas las ciudades, 
de todos los pueblos y casas, recoge tu santa Iglesia y haz de 
ella una única y viviente Iglesia catòlica. Ofrecemos también el 
càliz, semejanza de la sangre; porque el Senor Jesucristo, 
habiendo tornado el càliz después de la cena, dijo a sus 
discípulos: Tomad, bebed; éste es el nuevo pacto de alianza, es 
decir, mi sangre, derramada por vosotros en remisión de los 
pecados, de donde también nosotros offecemos el càliz, 
semejanza de tu sangre piedad, j oh Dios veraz! 


250 


251 



caridad de nuestro Senor Jesucristo, y la comunicación del 
Espíritu Santo sea con todos vosotros." 

Y después del dialogo antes referido, pone así la anàfora 
{Teologia): "Verdaderamente es cosa justa dar alabanzas ante 
todo a ti, que eres el Dios verdadero, existente antes de toda 
criatura, del cual se deriva toda paternidad en el cielo y en la 
tierra (Eph. 3:15); tú único, no engendrado; tú sin principio, no 
sujeto a ninguna cosa ni a ningún soberano; tú, que de ninguna 
cosa tienes necesidad; distribuidor de todo bien., superior 
a.toda causa y fenómeno natural, que siempre eres idéntico a ti 
mismo y en ti mismo, del cual todas las naturalezas creadas 
proceden en la existència como saliendo de un escondrijo 
cerrado (1 Cor. 8:6). 

Ya que tú eres el conocimiento que no tiene principio, la 
visión perenne, el oído increado, la sabiduría no ensenada; 
primero por naturaleza, único por la existència, superior por 
razón del número. Tu has producido todas las cosas de la nada 
por medio de tu unigénito Hijo, que has engendrado antes de 
todos los tiempos con tu poder, con tu bondad, sin 
intermediario, como tu Hijo único, Verbo, Dios, sabiduría 
viviente, primogénito de toda criatura, nuncio de tu gran 
consejo (Col. 1:15); tú sumo sacerdote, rey y Senor de toda 
naturaleza racional y sensible, que està delante de todo, del 
cual depende todo (Col. 1:17). 

(Cosmologia): Ya que tú, Dios etemo, criaste todas las 
cosas por medio de él y asistes por su medio a toda criatura 
con sabia providencia; por su medio, en efecto, les diste la 
existència, y también por su medio les viene a ellas de ti todo 
bienestar. 

Tú eres Dios y Padre de tu único Hijo; por medio de él 
creaste, antes de las otras cosas, los querubines y los serafmes, 
los eones, las milicias, las virtudes, las potestades, los 
principados, los tronos, los arcàngeles y los àngeles. Y después 
de éstos, creaste, por medio de él, todas las otras cosas de este 
mundo y cuanto hay en él. 


dirigidas al Logos, mientras que las también egipcias del 
papiro de Der-Belyzeh y de la litúrgia de San Marcos se 
dirigen al Espíritu Santo. El Logos es invocado sobre las 
oblatas para transformarlas, como un dia vino a Maria virgen 
para encamarse. San Atanasio, amigo de Serapión, confirma 
tal fórmula epiclética. "Cuando — se dirige él a los elegidos 
— la gran oración y la sagrada súplica ha sido elevada a Dios, 
el Verbo desciende sobre el pan y sobre el càliz y éstos se 
convierten en su cuerpo." La epiclesis del Verbo hace explicito 
aquello que se contiene en la narración de la institución y fila 
el momento de la consagración. Esta es la primera fórmula del 
género que encontramos en la historia litúrgica ordenada a 
producir la transformación espiritual del pan y del vino 
(epiclesis consecratoria) inserta después de la narración de la 
institución. Elay que revelar, finalmente, cómo la gran 
intercesión, que Serapión coloca al final, antes de la doxología 
final, en la litúrgia de San Marcos es anticipada al Sanctus. 

La tradición siríaca. 

Antioquia, llamada la grande, la bella, por sus monumentos 
y sus escuelas, ocupa con Jerusalén uno de los puestos màs 
conspicuos en!a historia cristiana de los primeros siglos. A 
principios de la era vulgar, los hebreos tenían una floreciente 
colonia y gozaban de derechos iguales que los de los griegos. 
Después de la persecución en la que cayó el protomàrtir San 
Esteban, los fieles de Jerusalén se refugiaron allí en gran 
número, y aquí fueron llamados por primera vez 
cristianos. San Pedro se estableció allí ciertamente y rigió por 
algún tiempo la comunidad. Antioquia fue el primer foco de 
irradiación evangèlica en las regiones circunvecinas, y, 
consecuentemente, el centro litúrgico donde confluyeron 
las corrientes religiosas en la Iglesia primitiva, 
impregnadas todavía de hebraísmo. 

Aunque nos faltan elementos seguros para conocer cuàles 
fueron en el siglo III sus particularidades espirituales y las de 
la iglesia sufragànea de Jerusalén, sin embargo, la litúrgia 
titulada de Santiago y la de las llamadas Constituciones 
apostólicas permiten recoger suficientemente las grandes 
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líneas de la antigua tradición anafórica siríaca, 
descendiente directa de la jerosolimitana, judaizante 
todavía. Bickell, en efecto, ha creído poder encontrar en el 
salmo 135, Confitemini Domino, del gran Hallel pascual, la 
serie de temas desarrollados por la anàfora de las 
Constituciones. 

Para Jerusalén en particular poseemos una fuente de primer 
orden en la quinta catequesis mistagógica de San Cirilo de 
Jerusalén, dirigida por él en la semana pascual del 348; la 
cual, si bien no contiene el texto de la prez eucarística, nos da 
una amplia descripción, con la cual no es difícil reconstruir, si 
no La fórmula precisa, al menos cada una de sus partes. Esta 
acusa un desarrollo ulterior sobre las fórmulas del siglo III 
(anadidura del Sanctus y de la intercesión por los vivos y 
difuntos), a pesar de que San Cirilo la designe como una 
tradición, como quiera que sea, tiene la ventaja de traer al 
principio una fecha y un origen preciso. 

Para integrar en una fórmula contemporànea o casi 
contemporànea el nexo de los conceptos expuestos por San 
Cirilo, tenemos la fortuna de poseer el texto de la anàfora de 
las llamadas Constituciones apostólicas, la cual sigue 
evidentemente todo el desarrollo. Las Constituciones 
apostólicas son, como es sabido, una gran compilación 
canònica en ocho libros, puesta bajo el nombre de San 
Clemente Romano, pero compuesta alrededor del 380 en la 
región de Antioquia sobre el ejemplo de varias obras 
antiguas, como la Didaché, la Didascalla, la Traditio. Una de 
las secciones màs importantes — el libro 8, § 515 — contiene 
la descripción del rito de la misa según el esquema de la 
litúrgia antioquena. En particular, la anàfora, muy prolija, se 
desarrolla con una solemnidad verdaderamente extraordinària. 
Abraza dos grandes partes: el Ante Sanctus y el Post Sanctus. 
El Ante Sanctus, que lleva preferentemente La impronta del 
Antiguo Testamento y se deriva de fórmulas judías, se divide 
en cinco partes: 1) la glorificación de Dios Padre (teologia); 2) 
la creación del mundo (cosmologia); 3) la creación del ser 
humano y su caída (antropologia); 4) los beneficiós divinos 


sobre el pueblo elegido (historia); 5) la introducción al 
Sanctus. 

El Post Sanctus, en cambio, es todo de contenido 
cristológico y constituye la parte originariamente cristiana de 
la anàfora. Se encuentra írecuentemente en la fraseologia de la 
anàfora de San Hipólito. 

Nosotros seguimos el texto de San Cirilo, y en letra menor, 
el de las Constituciones. 

San Cirilo, después de haber aludido al lavatorio de las 
manos hecho por el celebrante y por los otros presbíteros y al 
siguiente ósculo de paz cambiado entre los fieles, escribe: 

Prefacio. — "El sacerdote grita: [Arriba los corazones!... 

Después, vosotros respondéis: jLos tenemos puestos en el 
Senor 

Anade el sacerdote: [Demos gracias al Senor! 

Después vosotros respondéis: jLas hemos dado al Senor! 

Vosotros responded: [Es cosa digna y justa!" 

Acción de Gracias. — "Después de esto, hacemos mención 
del cielo, y de la tierra, y del mar, y del sol, y de la luna, y de 
los astros, y de todas las criaturas racionales e irracionales, 
visibles e invisibles; de los àngeles, arcàngeles, virtudes, 
dominaciones, principados, potestades, tronos; de los 
querubines; de los muchos rostros, según el dicho de David: 
Exaltad al Senor juntamente conmigo (Ps. 33:4). Hacemos 
también mención de los serafines de Isaías en el Espíritu 
Santo, dispuestos en circulo alrededor del trono de Dios en 
acto de cubrir con dos alas el rostro, y con otras dos, los pies, y 
extendidas al vuelo las otras dos, mientras decían: Santo, 
santo, santo es el Senor de Sabaoth (Is. 6:2). Por tanto, 
también nosotros, ensenados por j os serafines en la manera de 
unimos, proferimos esta alabanza de Dios junto con las 
milicias celestiales, aj cantar la glòria a Dios." 

En las Constituciones apostólicas, el prefacio se abre con el 
saludo del celebrante: "La gracia de Dios omnipotente, y la 
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transformado este pan en el cuerpo de tu Cristo y este càliz en 
la sangre de tu Cristo, cuantos participan sean confirmados en 
la piedad, obtengan la remisión de sus pecados, sean 
preservados del maligno y de sus enganos, queden llenos del 
Espíritu Santo, sean dignos de tu Cristo, alcancen la vida 
eterna en tu plena reconciliación, joh Soberano omnipotente!" 

Memento de los Vivos.—"Después de haber realizado el 
sacrificio espiritual—continúa San Cirilo—como acto de cuito 
incruento sobre aquella Víctima de propiciación, invocamos a 
Dios por la paz común de las iglesias, por la serena estabilidad 
del mundo" por los reyes, los soldados, los aliados; ademàs, 
por los enfermos y por cuantos estan oprimidos por la aflicción 
y, en general, por todos aquellos que tienen necesidad de 
ayuda; nosotros todos rezamos y ofrecemos este sacrificio." 

He aquí cómo se desarrolla el tema de la intercesión en la 
anàfora de las Constituciones. "Ademàs te rogamos, joh Senor! 
por tu santa Iglesia, que se extiende del uno al otro confín de la 
tierra; aquella que has conquistado con la preciosa sangre 
(Act. 20:28) de tu Cristo, a fin de que la guardes ilesa y 
tranquila hasta el fin de los siglos. 

Y (te rogamos) por todo el episcopado, que rectamente 
define la palabra de la verdad (2 Tim. 2:15). Te ruego también 
por mi, hombre mezquino, que ofrezco este sacrificio, por los 
presbíteros, por los diàconos y por todo el clero, a fin de que 
infundas en ellos la sabiduría y los llenes del Espíritu Santo. 

También te rogamos, joh Senor! por el soberano y por 
cuantos estan revestidos de autoridad (1 Tim. 2:12); por todo 
el ejercito, a fin de que nuestro Estado se mantenga en paz y, 
transcurriendo en tranquilidad todo el tiempo de nuestra vida, 
podamos darte glòria a ti por medio de Jesucristo, que es 
nuestra esperanza (1 Tim. 1:1). 

También te ofrecemos (este sacrificio) por todos los santos 
que partieron ya de esta vida y te agradaron: patriarcas, 
profetas, justos, apóstoles, màrtires, confesores, lectores, 
cantores; por las vírgenes, las viudas, los laicos y todos 
aquellos cuyos nombres conoces. 


Ya que eres tú el que con sólo tu voluntad has establecido 
el cielo como una bóveda y lo has escondido como un velo, y 
has colocado sobre el vacío la tierra (Is. 11:22; Ps. 103:2); que 
has fijado el firmamento y has hecho la noche y el dia; que has 
sacado de sus penetrales la luz y has hecho descender poco a 
poco las tinieblas para el reposo de los vivos en la tierra; que 
has encendido el sol para dominar el dia, y la luna para 
dominar la noche, y has trazado en el cielo el coro de las 
estrellas para alabanza de.tu grandeza; que has dado el agua 
para bebida y para lavar; el aire, para respirar y emitir la voz...; 
que has hecho el fliego para que ilumine las tinieblas y nos 
socorra en la necesidad de calentarnos e iluminamos..." 

Sigue una larguísima enumeración de las criaturas 
inanimadas — la tierra, los ríos, los montes, las plantas — y 
animadas — los animales, y después el hombre, del cual 
recuerda la creación, la caída, el castigo del diluvio, los 
beneficiós dados al pueblo elegido (antropologia e historia). 
Después continua, pasando a la introducción del Sanctus: 

"Por todo esto, sea glòria a ti, Senor omnipotente. Te 
adoran las innumerables falanges de los àngeles, de los 
arcàngeles, de los tronos, de las dominaciones, de los 
principados, de las potestades, de las virtudes, de los ejercitos 
y de los eones; te adoran los querubines y los serafines, que 
tienen seis alas; con dos se cubren los pies; con dos, el rostro; 
con dos vuelan (Is. 6:2); y, entre tanto, con los miles y miles de 
arcàngeles y con las diez mil miríadas de àngeles, sin descanso 
y con perenne aclamación, repiten (lo dirà todo el pueblo 
junto): 

Santo, santo, santo es el Senor de las virtudes. Lleno està el 
cielo y la tierra de su glòria; Bendito sea en los siglos. Amén." 

Epiclesis y Consagración. — "A continuación — prosigue 
San Cirilo —, después de habemos santificado con estos 
cànticos espirituales, hacemos oración al benigno Dios para 
que mande al Espíritu Santo sobre las ofrendas puestas sobre la 
mesa, a fin de que convierta el pan en el cuerpo de Cristo, y el 
vino, en la sangre de Cristo; y que todo aquello que siente el 
contacto del Espíritu Santo sea santificado y transformado." 
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San Cirilo pasa en silencio el desenvolvimiento del tema 
cristológico en la anàfora unido a la narración e institución. 
Las Constituciones, en cambio, lo desarrollan ampliamente: 

"(Después dirà el obispo): Santo eres tú verdaderamente y 
santísimo; altísimo eres tú y sobreexaltado en los siglos" (Dan. 
3:28). Santo es también tu Hijo unigénito, el Senor nuestro, 
Jesucristo. El, en todo obediente a ti, su Dios y Padre, ya en la 
variada creación, ya en la conveniente providencia, no 
despreció al genero humano en ruinas; sino que, después de la 
ley natural, después de las amonestaciones de la ley antigua, 
después de las proféticas llamadas y las angélicas embajadas..., 
él, creador del hombre, escogió tomar la naturaleza humana; él, 
legislador, se sometió a la ley; él, sacerdote, se hizo víctima; 
él, pastor, se hizo cordero. 

Así te hacía propicio, Dios y Padre suyo; te reconciliaba 
con el mundo y nos libraba a todos de la inminente ira, 
naciendo de una virgen hecho carne el Dios y Verbo, Hijo 
predilecto, primogénito de toda criatura (Col. 1:15); según los 
vaticinios antiguamente pronunciados sobre sí mismo, nació de 
la descendencia de David (Rom. 1:3) y de Abrahàn y de la 
tribu de Judà. 

Engendrado virginalmente nació aquel que a todo lo que 
hace da vida; se hizo carne aquel que està sobre toda carne; fue 
engendrado en el tiempo aquel que es antes de todo tiempo. 
Vivió santamente, ensenó la ley, ó de los hombres toda 
enfermedad (Mt. 4:23), obró prodigios y maravillas entre el 
pueblo (Act. 5:12); tomó alimento y bebida y sueno aquel que 
nutre a cuantos necesitan de alimento; aquel que a todo 
viviente llena de bienestar, manifesto tu nombre (Ps. 144:16) a 
aquellos que lo ignoraban; disipó la ignorància, suscito la 
piedad, el ecutó tu querer; llevó a cumplimiento la obra que tú 
le confiaste (lo. 17:4). Realizadas todas estas obras, cayó en las 
manos de los impíos, cedió a la envidia de los falsos sacerdotes 
y archisacerdotes, a la traición de un pueblo perverso y 
enfermo de iniquidad. 

Muchos suffimientos soportó de ellos: estuvo sujeto a 
ignomínia; permitiéndolo tú, fue llevado delante del 


procurador Pilatos; el Juez fue juzgado, el Salvador fue 
condenado, el que es impasible fue clavado en cruz; estuvo 
sujeto a la muerte el Inmortal por naturaleza; fue sepultado el 
que vivifica, a fin de que su dolor fuese nuestra medicina; su 
muerte fue vida de aquellos por los cuales había venido, a fin 
de que se rompiesen las cadenas del maligno y los hombres se 
librasen de su doblez. Después resucitó de la muerte al tercer 
dia, estuvo cuarenta días con sus discípulos y, ascendido a los 
cielos, està sentado a tu diestra (Mc. 16:19), joh Dios y Padre 
suyo! 

Acordàndonos, por tanto, de aquello que él por nosotros 
suffió, te damos gracias, Dios omnipotente, no según la justa 
medida, sino según nuestro poder, y cumplimos su mandato. 
Ya que en la noche en la cual era entregado (1 Cor. 11:23), 
tomando el pan en sus santas e inocentes manos, elevados los 
ojos a ti, Dios y Padre suyo ; lo partió y lo distribuyó a los 
discípulos, diciendo: Este es el misterio de la nueva alianza; 
tomad y comed; éste es mi cuerpo (Mt. 26:26), que fue 
entregado por la salud de muchos en remisión de los pecados. 
Igualmente tomó el càliz (1 Cor. 11:25), mezcló vino con agua, 
lo bendijo y lo distribuyó entre ellos, diciendo: Bebed todos; 
que ésta es mi sangre, que se derrama por muchos en remisión 
de los pecados (Mt. 26:27). Es to haréis en memòria de mi; ya 
que cada vez que comàis este pan y bebàis de este càliz 
anunciaréis mi muerte hasta que venga (1 Cor. 11:2526). 

Acordàndonos, por tanto, de su pasión y muerte, de su 
resurrección de entre los muertos, de su ascensión a los cielos 
y de su segunda venida futura..., nosotros te ofrecemos, 
soberano y Dios, según tu mandato, este pan y este càliz y te 
damos gracias por medio de él (Col. 3:17), porque nos has 
hecho dignos de estar en tu presencia y realizar el ministerio 
sacerdotal. 

Y te suplicamos que dirilas la mirada propicia sobre estas 
ofrendas traídas delante de ti, que de nada tienes necesidad, y 
te dignes complacerte por la glòria de tu Cristo y de mantener 
tu santo Espíritu sobre este sacrificio, como testimonio de los 
sufrimientos del Senor Jesús (1 Petr. 5:1), para que, 
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La anàfora de los Santos Adeo y Maris, a pesar de cierta 
antigüedad en la frase, no va dirigida al Hijo, como quieren 
algunos, sino a Dios, designado con un termino semítico, 
frecuente en la antigua eucología judaicocristiana: "nombre" 
(— majestad, potencia de Dios). La dedicación actual a la 
Trinidad fue anadida cuando íue inserta la anàfora en la 
alabanza angèlica con su breve preàmbulo. Falta el texto 
escrito de la narración de la institución, omitida, sin duda, por 
un temor reverencial, muy común en las liturgias del 
Oriente. Este, sin embargo, era recitado por el celebrante 
precisamente en el punto donde se habla del ejemplo dado por 
el Senor e impuesto a los apóstoles: Hoc jacite... A la 
institución eucarística alude, por lo demàs, la fórmula de la 
anamnesis, que la sigue inmediatamente. Ahora debe ser claro 
el sentido consacratorio de la epiclesis del Espíritu Santo, con 
el cual se cierra la anàfora. 

Conclusión. 

El anàlisis de los formularios anaforales màs antiguos y 
representativos de los siglos III-IV nos permite deducir qué 
conceptos fundamentales se encuentran en todos, y como 
tales podemos creer que forman parte de la gran tradición 
anafórica primitiva: 

a) Un prologo o prefacio dialogado entre el celebrante y les 
asistentes, que propone el tema eucarístico de la anàfora. 

b) Un tema inicial de acción de gracias a Dios por sus 
beneficiós sobre el mundo, comenzando desde la creación, 
etcètera, desarrollado según el ejemplo de anàlogas fórmulas 
hebreas. La litúrgia antioquena y hagiopolita presentan el 
tipo màs completo. 

c) Un tema sucesivo, unido con el precedente, de acción de 
gracias por la obra de la redención, realizada por medio de 
Cristo y culminada en su pasión y muerte. El mejor ejemplo 
lo presenta la anàfora de San Elipólito, desprovista por lo 
demàs, bajo el clima latino, de las prolilas reminiscencias 
hebreas y toda ella fuerte y sólidamente encuadrada en el tema 
cristológico. 


Te ofrecemos también el sacrificio por este pueblo para que 
tú lo incluyas en alabanza de tu Cristo como real sacerdocio, 
como pueblo santó (1 Petr. 2:9); y por aquellos que viven en 
casta virginidad, por las viudas de la Iglesia, por aquellos que 
viven en legítima unión y engendran hijos; por los ninos de 
este pueblo tuyo, a fin de que no permitas que alguno de 
nosotros incurra en tu condenación. 

También te pedimos por esta ciudad y por cuantos habitan 
en ella; por los enfermé, por los oprimidos, por toda clase de 
esclavitud; por aquellos que fueron expulsados de la patria; por 
aquellos que fueron proscritos con la confiscación de sus 
bienes; por los navegantes y por aquellos que estàn de viaje, a 
fin de qué a todos concedas tu socorro y de todos seas 
awxiliadory defensor (Ps. 118:114)." 

Y continúa la oración de intercesión a favor "de aquellos 
que nos odian y persiguen," de los catecúmenos, de los 
penitentes, de los paganos, de los ausentes, terminando con la 
doxología: 

"Y que aquí, (joh Senor!), se tribute toda glòria, 
veneración, acción de gracias, amor y adoración al Padre, al 
Hijo y al Espíritu Santo ahora y siempre y por los infinitos y 
sempiternos siglos de los siglos." 

Y todo el pueblo responderà: "Amen." 

Memento de los Difuntos. — "Después — prosigue San 
Cirilo — hacemos mención también de aquellos que se 
durmieron en el Senor; sobre iodo de los patriarcas, de los 
profetas, de los apóstoles, de los màrtires, a fin de que Dios 
acola por sus oraciones y por su intercesión nuestra oración. 
Después también (hacemos mención) de nuestros santos 
padres, difuntos; de los obispos y, en general, de todos 
aquellos que entre nosotros han pasado de esta vida, porque 
creemos que esto sirve de gran ayuda a las almas por las cuales 
hacemos nuestra oración mientras la santa y augustísima 
Víctima yace sobre el altar." 

El "Pater Noster." — "Después de esto, recitamos aquella 
oración que el Salvador ensenó a sus discípulos y con pura 
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conciencia invocamos a Dios con el nombre de Padre, 
diciendo: Padre nuestro, que estàs en los cielos..." 

La Comunión. —"A ccntinuación, el sacerdote dice: Las 
cosas santas, a los santos... Vosotros respondéis: Uno solo es 
santo, uno solo es el Senor, Jesucristo." ( Signe el ritual de la 
comunión.) 

La tradición de Edesa. 

Podemos encentrar otros elementos interesantes para la 
antigua historia de la anàfora eucarística en la litúrgia de la 
iglesia de Edesa. 

La región de la cual esta ciudad era el centro, situada en las 
fronteras mas orientales del Imperio, tuvo siempre una 
marcada autonomia o confluyeron en ella, mas que en otras 
partes, las corrientes de las tradiciones y de la cultura semítica. 

Edesa no adopto nunca la litúrgia de Santiago, pròpia de la 
iglesia de Antioquia, sino la de los Santos Adeo y Maris, sus 
presuntos primeros evangelizadores, la cual se difundió 
ampliamente por las anàforas helenísticas y occidentales por el 
hecho de ser una litúrgia semítica, es decir, marcada con las 
concepciones semíticas de sus primeros apóstoles, y por 
esto única en su género. 

He aquí el texto: 

Prefacio. — "Digno de ser alabado por boca de todos y de 
ser glorificado por todas las lenguas, digno de ser adorado y 
exaltado por toda criatura, es el adorable y glorioso nombre de 

tu gloriosa Trinidad, ;oh Padre, oh Hijo, oh Espíritu Santo! 

Ya que tú creaste el mundo con tu gracia, y sus habitantes 
con tu bondad, y salvaste al mundo con tu misericòrdia, 
concediendo tu gracia a los mortales." 

Trisagio. — "Miles y miles de santos àngeles y un ejercito 
de seres espirituales, ministres de fuego y de espíritu, alaban tu 
nombre junto con los santos querubines y espirituales 
serafines, que ofrecen adoración a tu soberanía, aclamando y 
alabando incesantemente y cantando el uno al otro y diciendo: 
Santo, santo, santo el Senor Dios de los ejercitos; llenos estan 
los cielos y la tierra de tu glòria y de la naturaleza de su ser y 


de la excelencia de su glorioso esplendor. Hosanna en las 
alturas; hosanna al Hijo de David; bendito el que vino y viene 
en nombre del Senor. Hosanna en las alturas; y con estas 
milicias celestiales." 

Acción De Gracias. — "También nosotros te damos 
gracias, joh Senor mío! nosotros tus siervos, débiles, fràgiles y 
miserables, porque nos has dado una ayuda mayor de lo que se 
puede imaginar, vivificando nuestra humanidad con tu 
divinidad, exaltando nuestro bajo estado y restaurando lo 
caído, y levantando nuestra mortalidad, olvidando nuestras 
culpas, justificando nuestras faltas, iluminando nuestras 
mentes; tú, Senor y Dios nuestro, has condenado a nuestros 
enemigos y asegurado la victorià a la debilidad de nuestra 
fràgil naturaleza con la sobreabundante misericòrdia de tu 
gracia." 

Institución Eucarística. — ‘Y nosotros también, joh Senor 
mío! nosotros, tus débiles, fràgiles y miserables siervos, que 
nos hemos reunido en tu nombre y estamos delante de ti y 
hemos recibido por tradición el ejemplo que nos has dado... 
alegràndose, glorificando, exaltando y conmemorando esta 
[grande, dramàtica, santa y vivificante reproducción de la 
pasión, muerte, sepultura y resurrección de nuestro Senor y 
salvador nuestro Jesucristo." 

Epiclesis. — "Descienda, joh Senor mío! tu Santo Espíritu 
y repose sobre esta oblación de tus siervos; bendícela y 
consàgrala, a fin de que sea para nosotros, joh Senor mío! 
perdón de las ofensas y remisión de los pecados y gran 
esperanza en la resurrección de los muertos y en una nueva 
vida en el reino de los cielos, junto con todos aquellos que 
fueron agradables a tus ojos." 

Doxología. — "Por toda esta maravillosa dispensación (de 
bienes que nos haces), te damos gracias y te alabamos 
incesantemente en tu Iglesia, redimida por la preciosa 
sangre de tu Cristo, con la boca abierta y la frente elevada, 
alabando, honrando, adorando, confesando tu viviente y 
vivificante nombre ahora y siempre por los siglos de los 
siglos." 
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la narración de la institución ha hecho seguir la anamnesis, la 
oblación a Dios del sacrificio y la doxología final. 

En esta època, el trisagio con el preàmbulo de la alabanza 
angèlica no entraba todavía en la ordenación de la prez 
romana. Fue introducido alrededor de la mitad del siglo V, al 
principio quizà de forma esporàdica, para alguna ocasión 
especial, después como elemento estable. Su inserción 

inmediatamente antes de la Commendatio aportó una primera 
penetración en La composición organizada y lineal del canon 
primitivo. El trisagio interrumpió y en parte desvió el nexo 
lógico de los conceptos y contribuyó a reducir, de manera mas 
o menos amplia, el desenvolvimiento de la parte 
teocristológica, que quedó limitada a la fórmula proemial y a 
una parte del prefacio. 

Otros elementos entonces todavía desconocidos por la 
anàfora romana e introducidos màs tarde son el 

Communf cantes y su relativo Nobis quoque peccatoiïbus y las 
fórmulas del Memento de los difuntos y del Hanc igítur, 
recitadas solamente, como decíamos, en ciertas ocasiones 
particulares. He aquí, según nuestro parecer, cómo debía 
aparecer en sus grandes líneas el texto arcaico del canon 
romano. 

Una Tentativa de Reconstrucción del Canon 
Arcaico. 

Los criterios. 

Para mayor claridad, hemos osado intentar una 

reconstrucción sirviéndonos de los datos y de los documentos 
antes citados; pero tenemos que exhibir la fórmula textual del 
canon para declararlo, sin ninguna pretensión, salvo por lo que 
respecta a las citaciones del De sacramentis. Nosotros 

pretendemos solamente proponer, con textos pertenecientes al 
siglo IV, la sucesión lògica de los conceptos que debían 
probablemente sucederse en el desenvolvimiento de la arcaica 
anàfora romana. Para suplir, por tanto, la parte prefacial, 
hemos recurrido al segundo de los dos ffagmentos eucarísticos 


d) Una narración detallada de la institución eucarística, 
que tuvo lugar en la última cena, la cual forma regularmente 
el centro de la anàfora y se presenta como el objetivo principal 
de todo el rito. 

é) Una anamnesis, es decir, una explícita conmemoración 
memorial o representación de la pasión y muerte redentora 
de Cristo. 

f) Una epiclesis o bien una evocación tàcita o expresa del 
Espíritu Santo para que descienda sobre los elementos del pan 
y del vino y los transforme en el cuerpo y en la sangre de 
Cristo. En algunas anàforas precede la narración de la 
institución; en otras la sigue. En las egipcias (Serapión y 
probablemente en la del papiro de Dér-Bel yzeh) existen 
ambas. En la de Hipólito falta. 

g ) Una súplica para impetrar la eficacia de los frutos de la 
comunión en esta y en la vida futura en favor de aquellos 
que participaran en aquélla. 

h ) Una doxología final, concluida por la asamblea con la 
respuesta: Amen. 

Elementos no comunes que en Oriente al final del siglo 111 
o a principios del IV comienzan a insinuarse en la anàfora son: 

a) Una commendatio de las ofrendas inmediatamente entes 
de la consagración (anàfora de Serapión). 

b) Una oración intercesoria por los vivos y difuntos, puesta, 
para mayor eficacia, después de la consagración (anàfora de 
Serapión, de San Cirilo de Jerusalén, de las Constituciones, de 
Santiago). 

c) El trisagio, con el relativo preàmbulo de la alabanza 
angèlica y de los serafines. Fue introducido primeramente en 
Alejandría al final del siglo III, y desde allí se difundió a 
todas las iglesias de Oriente, para pasar de Síria a las 
Galias, Italia y, finalmente, a Roma, pero no antes del siglo V. 

Por último es importante observar cómo del examen 
comparativo de las antiguas anàforas eucarísticas, o sea de los 
elementos màs íntimos y substanciales del cuito cristiano, 
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alcanzó en seguida un resultado y se impuso con una lògica 
irrefutable: la constatación de la esencial unidad litúrgica que 
se encuentra en todas ellas a la distancia de màs de tres siglos. 
La uniformidad de concepto y de ritual por ellas presentada 
demuestra claramente que todas provienen de un único 
germen, el creado por Cristo y entregado por él a la Iglesia; 
germen que ha sido transmitido por los apóstoles y se ha 
desarrollado, bajo la acción del Espíritu Santo, en los varios 
centros religiosos de la tierra, pero que ha mantenido 
constantemente su autenticidad substancial. La variedad de los 
tipos anafóricos no es una contraprueba; éstos màs bien han 
asimilado los elementos extemos, secundarios, formales, que 
han podido daries un aspecto de variada belleza, pero que no 
han cambiado la divina substància. 

Los Comienzos del Canon Romano. 

La primera alusión a nuestro actual canon se encuentra, 
poco después de la mitad del siglo IV, en una pequena obra 
anònima, Quaestiones Veterïs et Novi Testamenti, escrita 
alrededor del 370-74, según parece, por un romano 
contemporàneo del papa San Dàmaso (366-384). Queriendo 
probar una tesis suya muy extrana, la de que Melquisedec ha 
sido una teofanía del Espíritu Santo, escribe: Similiter et 
Spiritus sanctus, quasi autistes, sacerdos appellatus est excelsi 
Del, nou summus, sicut nostri in Oblatione praesumunt. La 
alusión a la frase del canon romano summus sacerdos tuus 
Melchisedech es no sólo evidente, sino que la crítica que el 
anónimo hace del epíteto summus aplicado a Melquisedec del a 
suponer que la fórmula criticada no era muy antigua, màs aún, 
era casi una novedad introducida hacía poco en el uso 
litúrgic o. 

Una segunda mención del canon, y ésta es la màs 
importante, se encuentra en el tratado De sacramentis, escrito 
alrededor de 338 por San Ambrosio (+ 396). Explicando a los 
neófitos la litúrgia de la misa, el santo Obispo alude ante todo 
a la parte del canon que precede a la consagración. 


Los comienzos de nuestro canon podemos resumirlos, por 
tanto, con mucha probabilidad así: alrededor de la mitad del 
siglo IV, o lo màs tarde en los primeros anos del pontificado 
del papa San Dàmaso (366-384), cuando con la paz se fue 
reorganizando todo en la Iglesia, también la prez eucarística, 
punto esencial de la litúrgia, recibió un nuevo acoplamiento. 
Debió intervenir o sugerirlo, sin embargo, algún factor 
particular, y éste fue probablemente el desarrollo siempre 
mayor que, con el afluir de masas cada vez mayores de fieles, 
iba recibiendo el ritual de la ofrenda. Sabemos que en Roma, 
como en otras partes, éste tomó en seguida un desarrollo tan 
extraordinario, que llegó a aparecer como la parte màs 
importante y màs pomposa de la misa. Nada maravilla el que 
se sintiese la conveniència de ponerlo de relieve también en la 
sole mn e fórmula de) sacrificio. 

La tesitura de la nueva prez eucarística no podia, 
naturalmente, romper con la tradición anafórica romana del 
siglo precedente. Debió conservar el esquema hipolitano, de 
base teològica y cristológica; laudes Deo deferuntur, así la 
caracteriza San Ambrosio; pero se introdujo oportunamente un 
nuevo elemento, sacado de la zona del ofertorio: la 
commendatio oblationis a Dios, seguida lógicamente de una 
oración intercesoria por todos los oferentes. Este orden de 
fórmulas en la prez lo confirma un documento algo posterior, 
que atestigua una pràctica fijada hacía tiempo: la famosa carta 
del papa Inocencio I, escrita en el 416 a Decencio, obispo de 
Gubio, el cual le había preguntado sobre el puesto a asignar en 
la misa a la recitación de los nombres (dípticos). El papa 
insiste en que éstos no deben leerse antes del canon (como era, 
por lo demàs, el uso antiguo, mantenido fuera de Roma), y por 
esto no antes de que en sus ofrendas se haya hecho la 
commendatio a Dios; de manera que los dones y los nombres 
de los oferentes se recitan y recomiendan a Dios ínter ipsa 
mysteria. 

El autor de la nueva prez exceptúa la disertación de la 
Commendatio oblationis y de la intercesión general; se atiene, 
en cuanto al resto, al orden de la tradicional anàfora romana. A 


266 


267 



provincià litúrgica, han continuado durante muchos siglos 
redactando anàforas del mismo tipo. 

Ayuda, sin embargo, el observar que, si alguna duda puede 
surgir en cuanto al uso occidental, éste hay que limitarlo 
estrictamente al siglo IV. Ya que San Ambrosio, en el De 
sacramentis, alude claramente a una única fórmula 
consagratoria en vigor, y cincuenta anos después (538), el 
papa Vigilio, escribiendo a Profuturo de Braga, le hace 
recordar cómo en Roma se solia semper eodem tenore oblata 
Deo munera consecrare, y llama al canon canònica prex, 
precedida ex apostòlica traditione. 

Los Desarrollos del Canon. 

El primero, y quizà el mas notable, lo tuvo con la 
introducción del epinicio, inserto antes de la Commendatio 
oblationis. Roma fue la última de las iglesias de Occidente en 
admitirlo en su prez: y, según una conjetura de Dix, lo derivo 
directamente de la litúrgia de Antioquia, en la cual la fórmula 
angèlica era Sanctus... Dominus Deus Sabaoth, mientras en 
Alejandría y en Jerusalén se decía: Sanctus... Dominus 
Sabaoth. No es posible, por falta de dates precisos, determinar 
cuàndo lo acogió Roma; podemos sostener como fecha 
aproximada el período entre la muerte de Inocencio 1 (+ 417) y 
el pontificado de San León (446-460). Si se quisiese sugerir un 
nombre, podria ser el de Sixto 111 (432-440), el cual después 
del concilio de Efeso (431) debió recoger en Roma el eco de 
tantas voces de las iglesias de Oriente. 

La inserción del epinicio, con el relativo canto del pueblo, 
llevo a consecuencias litúrgicas importantes. Obligó a 
suprimir o a reducir notablemente una parte del tema 
teocristológico inicial de la prez; la dividió de hecho en dos 
partes, que en seguida se consideraron separadas e 
independientes (prefaciocanon); permitió la transformación del 
prefacio, de tema exclusivo e invariable de acción de gracias, 
en una fórmula embolística, al menos parcialmente, a tono con 
el misterio o la solemnidad santoral del dia. Por ultimo, hizo 
acunar aquella frase Te igitur clementissime Pater, per lesum 


descubiertos por Mai, que desenvuelve precisamente, de 
manera noble y eficaz, el tema teocristológico tradicional. 
Este precioso fragmento de anàfora pertenece litúrgicamente al 
final del siglo IV, porque le falta todavía el Sanctus. No 
tenemos prueba absoluta de que sea precisamente de Roma, 
pero el tenor y el orden de su formulario (el cual se interrumpe 
al principio de la intercesión) son ciertamente romanos. 
Naturalmente, insertàndolo en la reconstrucción de la prez, no 
se puede asegurar que en realidad formase parte de ella, si bien 
el desconocido autor, arriano según parece, dice expresamente 
que lo recitaban los católicos en sus oblaciones. Después, el 
paso del prefacio a la Commendatio oblationis lo hemos 
sacado de una fórmula del Líber Ordinum mozàrabe, senalada 
por Connolly, y sacada ciertamente, como él piensa, del 
arcaico canon romano. Le falta, en efecto, aquella mayor 
exactitud de frase que le anadió mas tarde la refusión del papa 
Gelasio. 

Para suplir después de la anamnesis la fórmula Et petimus 
et precamur del De sacramentis que, a nuestro parecer, debía 
concluirse con una epiclesis explícita, hemos recurrido al texto 
de una postsecreta del misal gótico, emparentada visiblemente 
con el canon primitivo; y para final de la fórmula misma, a otra 
postsecreta del mismo misal. 

En este asunto es de gran ayuda observar que muchos 
textos entre los màs antiguos, tanto orientales como 
occidentales, paralelos a la segunda parte de la fórmula 
epiclética Supplices, piden, como fruto de la percepción del 
cueipo y la sangre de Cristo, la gracia de la unión de los fieles 
en la calidad y, al final, la admisión en la vida eterna; dos 
conceptos que faltan en la frase conclusiva de nuestro canon, la 
cual se limita a decir genéricamente: om ni fcenedictione 
caelesti et gratia repleamur. Puede juzgarse como probable 
que la final arcaica del Supplices, con la petición de la vida 
eterna, ha sido substituida por la actual después de que un 
pensamiento anàlogo se había introducido en el Nobis quoque, 
donde se dice: Nobisque paríem aliquam et societatem donaré 
digneris cum tuis sanctis apostolis et martyirbus. Botíe opina 
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que la frase ut quotquot ex hac... es residuo de una oración ya 
recitada durante la ffacción, que se insertó después en la 
reorganización de esta parte de la misa. 

Ponemos aparte el texto de la prez, recitada por el 
celebrante, y las fórmulas dipticales propias del diàcono, 
sacàndolas del canon gregoriano, pero ciertamente mucho mas 
antiguas. Durante su lectura, el celebrante suspendía su oración 
y esperaba el fina! en silencio; el gelasiano lo declara 
taxativamente 

El Autor del Canon. 

El texto del antiguo canon de la iglesia romana, que 
substancialmente hemos intentado reconstruir, si bien se halla 
ausente de aquella decidida ejecución de frase y de período que 
serà característica de las grandes fórmulas litúrgicas del siglo 
V, posee un desarrollo lógico y una expresión formal no 
indigna de la tradición eucológica de Roma. 

Decimos esto en la hipòtesis, hasta ahora la mas plausible, 
de que haya sido compilado en Roma. Ya que no hay que 
olvidar que, según algunos modemos liturgistas, nuestro canon 
pudo haber sido escrito en un principio para la iglesia de Milàn 
(y el De sacramentis seria un eco directo), y de allí trasladado 
y aceptado después en Roma. La idea, por ahora simple 
conjetura, adquiriria un valor positivo cuando se consiguiese 
personalizar al llamado Ambrosiàster, el anónimo autor de las 
Quaestiones Vet. et Novi Testamenti, y precisar a qué 
sacerdotes quiso referirse cuando escribía: Sicut nostri in 
oblatione praesumunt. c Eran los sacerdotes de Rema o de 
Milàn? Según nuestro parecer, sin embargo, si San Ambrosio 
hubiese conocido que el canon per él recomendado era de 
origen milanès, no habría insistido tanto sobre la romanidad de 
la pròpia litúrgia. 

Nos es desconocido el autor del canon. Morin ha hecho 
notar que Fírmico Materno, un abogado siciliano convertido en 
el 337, en las Consultationes Apollonii et Zachaei a él 
atribuidas, usa una fraseologia tan hieràtica, que màs de una 
pàgina recuerda al leoniano; por lo cual no seria infundada la 


hipòtesis de que la autoridad eclesiàstica le hubiese invitado a 
una colaboración litúrgica, haciéndole componer quizà 
también el texto de la prez. Pero la conjetura es demasiado 
vaga. San Gregorio, en la conocida carta a Juan de Siracusa, 
atribuye la prez — si con este nombre pretendía referirse al 
canon — a un cierto scholasticus, es decir, según la 
terminologia jurídica, a un literato de profesión, sin precisar 
màs, y esto probablemente porque no sabia màs que nosotros. 
De todos modos, cualquiera que haya sido, hay que reconocer 
que el compositor cumplió honorablemente su empeno, 
exponiendo el texto de la nueva anàfora romana en lengua 
latina, en forma menos elegante, si se quiere màs sòbria y 
conceptuosa, teniendo ciertamente delante de los ojos las 
anàforas orientales, sobre todo las de tipo alejandrino, de 
las cuales entresacó conceptos y frases; pero la ordenación 
sistemàtica de la prez tuvo un sello romano y original. Se 
podia anadir que aquél en ella ha sabido fundir, en feliz 
concordancia, la antigua litúrgia de Roma con las veneradas 
tradiciones anafóricas de las iglesias de Oriente. 

Esto es cuanto puede decirse sobre el particular con alguna 
certeza en la hipòtesis, la màs probable sin duda, de que la 
iglesia romana haya adoptado una prez única, canònica. Ya 
que, como observàbamos antes, no se puede excluir de manera 
absoluta el que circulasen otros tipos de prez, si no en Roma, 
al menos en los centros vecinos màs importantes. Mario 
Victorino, rétor en Roma alrededor del 357, cita la frase 
Munda tibi populum circumvitalem, aemulatorem bonorum 
operum, circa tuam substaniiam venientem, y la hace preceder 
de las palabras sicuti in oblatione dicitur7. Màs abajo 
reproduce la misma frase en griego. Ahora bien: ningún texto 
litúrgico conocido tiene relación con las palabras referidas, que 
pertenecían probablemente a una prez itàlica desaparecida. 
También los dos fragmentos de Mai se presentan como dos 
diversas redacciones de un mismo tipo de prez eucarística. 
Esto, por lo demàs, està conforme con la costumbre de las 
iglesias orientales, las cuales, aun en el àmbito de una misma 
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4. La Comunión. 

El "Pater Noster." 

Oremus.. 

Praeceptis salutaribus mo niti et divina 
institutione formati, audemus dicere: 

Pater noster, qui es in caelis, 
sanctificetur nomen tuum, 
adveniat regnum tuum, 
fiat voluntas tua sicut in cae 
lo et in térra; panem nostrum 
quotidianum 

da nobis hodie, et dimitte nobis debita 
nos 

ira sicut et nos dimittimus 
debitoribus nostris, 

et ne nos inducas in tentationem, sed 
libera nos a malo. 

(Amen.) 

Libera, nos, quaesumus, Domine, ab 
ómnibus malis praeteritis, praesentibus et 
futuris; et intercedente beata et gloriosa 
semp'er Virgine Dei genitrice Maria, cum 
beatis apostolis tuis Petro et Paulo atque 
Andrea, et ómnibus Sanctis, da propitius 
pacem in diebus nostris; ut ope 
misericordiae tuae adiuti, et a peccato 
simus semper liberi et ab omni 
perturbatione securf. Per eumdem 
Dominum nostrum lesum Christum Fi 
lium íuum, qui tecum, vivit et regnat in 


Oremos. 

Exhortados por un mandato saludable 
y amaestrados por la ensenanza divina, 
nos atrevemos a decir: 

Padre nuestro, que estàs en los cielos, 

santifícado sea tu nombre, venga a 
nosotros tu reino llàgase tu voluntad, 
así en la 

tierra como en el cielo; el pan nuestro 
de cada dia 
dànosle hoy; 

perdónanos nuestras deudas, así como 
nosotros perdonamos a nuestros 
deudores, 

y no nos dejes caer en la tentación, mas 
líbranos del mal. 

(Así sea.) 

Líbranos, te rogamos, joh Senor! de 
todos los males pasados, presentes y 
futuros, y por intercesión de la 
bienaventurada y gloriosa siempre 
virgen Maria, Madre de Dios, y de tus 
bienaventurados apóstoles Pedro y 
Pablo y Andrés y de todos los santos, 
da propicio la paz en nuestros días, a 
fin de que, ayudados con el socorro de 
cu gracia, vivamos siempre inmunes 
del pecado y seguros de toda turbación. 
Por el mismo Senor nuestro, que vive y 
reina contigo en la unidad del Espíritu 
Santo, Dios por los siglos de los siglos. 


Christum D. N. supplices rogamus ac permus, que, sirviendo 
como lazo de unión entre el Sanctus y la Commendatio, unió 
oportunamente la prez, interrumpida por el canto del epinicio, 
con su protocolo inicial: Domine sànete Pater omnipotens... 

La introducción en los dípticos de las fórmulas 
Communicantes y Nobis quoque peccatoribus fue una etapa 
ulterior en el camino evolutivo del canon. Destinada la primera 
a conmemorar a Maria Santísima, Madre de Dios, junto con 
los santos apóstoles Pedro y Pablo y los principales màrtires 
romanos, fue compilada muy probablemente por San León I 
sobre el ejemplo de una oración anàloga de la litúrgia 
antioquena de Santiago. Al mismo santo Pontífice se deben 
también los embolismos del Communicantes, titulados en los 
sacramentarlos infra actionem, para recitarlos en las 
principales solemnidades. Algunos de ellos, sin embargo, 
sufrieron retoques en la època gregoriana. 

También la fórmula Hanc igitur se debe probablemente a 
San León. Hemos dicho ya, en el comentario del canon, algo 
de su caràcter advenedizo; por lo cual, dado su particular 
destino, no entraba generalmente en la recitación ordinaria del 
formulario diptical. Sólo màs tarde, bajo Gregorio Magno, 
perdido quizà su significado especifico, fue incorporada 
probablemente en el canon, dàndole un sentido genérico, pero 
obteniendo como resultado una repetición de la Commendatio. 

Recordamos, por último, ía frase sanctum sacrifïcium, 
immaculatam hostiam, anadida también por San León a la 
fórmula que conmemora el sacrificio de Melquisedec, y el 
texto del Memento de los difuntos, que no entró a formar 
establemente parte del canon antes del siglo IX. 


La Refusión del Canon. 

El texto arcaico de la prez fue durante casi dos siglos el 
canon actionis de la iglesia romana, la cual, perdida la 
memòria de su origen, lo conservo y veneró como una 
relíquia de la litúrgia apostòlica. Esto no impidió que los 
papas hiciesen los retoques y las anadiduras que màs tarde 
fuesen sometidas a una revisión. 
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Nos son desconocidos los motivos que han inducido a la 
Iglesia a una tal reforma; pero podemos probablemente 
entreverlos comparando el texto arcaico del De sacramentas 
con el gregoriano. Se deduce fàcilmente que el que procedió a 
la refusión de la prez obedeció a algunas tendencias, que 
podemos precisar así: 

a) Una tendencia teològica, que miraba a substituir los 
"anticuados," como en el Quam oblationem la frase pro nostra 
omniumque salute; la doxología, demasiado complicada, y que 
miraba también a eliminar fórmulas sujetas a discusión, como 
la epiclesis y la segunda venida en la anamnesis. 

b) Una tendencia litúrgica, con el fin de dar mayor relieve a 
la consagración, haciéndola el centro de la adió. El haber 
separado los dos mementos con sus embolismos, colocàndolos, 
respectivamente, antes y después de la consagración, es una 
prueba. 

c) Una tendencia literaria, cuidando mayormente de la 
euritmia y la elegancia de la frase y desarrollando mas 
ampliamente el pensamiento con simetria y paralelismo de 
miembros con una mayor trabazón entre ellos, aunque todo 
esto resultase con desventaja de la simplicidad primitiva. 
Un ejemplo característico nos lo da la fórmula Unde et 
memores, que el De sacramentis muestra toda seguida, bien 
unida en sus partes, mientras en el texto gregoriano se halla 
diluida en tres oraciones distintas. Se diria también que en las 
dos partes de la narración de la institución, el corrector no sólo 
ha querido disponer cada uno de los miembros del período en 
cierta armónica correlación, sino que le ha querido dar un color 
dramàtico, como en las frases Hunc praeclarum calicem; 
Aetern íestamenti; Mysterium Fidel Sin embargo, algunos 
vocablos fueron poco acertados, como el epíteto beatae a la 
pasión de Cristo, substituido con el gloriosissirnae del canon 
arcaico, y el final del Supplices, que auguraba la unidad y el 
fruto del premio etemo, substituida con una genèrica bendición 
y gracia. 

Y en el pasivo de esta refusión de la prez debemos también 
anotar que la antigua unidad del canon quedó rota con la 


inserción de conclusiones incidentales y de alguna fórmula, 
como el Per quem haec omnia, que, turbando la continuidad 
lògica, le dieron un aspecto de incoherència y de confusión. 

^Cuàndo tuvo lugar este cambio de la prez? La respuesta 
por ahora es imposible daria; pero nosotros creemos, con 
Wilmart, que no se està lejos de la verdad asignàndolo a la 
època del papa Gelasio (492-496), al cual una antigua tradición 
atribuye la codificación de los usos litúrgicos romanos; el 
misal de Stowe (s. VII) le atribuye, sin mas, la paternidad del 
canon: Canon dominicus papae Gelasii. Digamos, sin 
embargo, que acaso también San Gregorio puso la mano en 
aquél, y no sólo el famoso inciso diesque nostros... Fue ésta de 
todos modos la última mano dada al canon de Roma, y desde 
entonces, excepto las insensibles variantes aludidas en su 
lugar, quedó invariable en los siglos. 
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Agustín lo da fàcilmente a entender: In ecclesia, ad altare Dei, 
quotidie dicitur Dominica oratio et audiunt illam fideles...; si 
quis vestrum non poterit ienere Oerecíe, audiendo quotidie 
ienebit. El mismo santo Doctor hace notar varias veces que, a 
las palabras dimitie nobis, todos solían golpearse el pecho: 
Tundentes pectora dicimus: "Dimitte nobis debita nosíra"; 
quod nos quoque antistites ad altare assistentes cum ómnibus 
facimus. 

El Amen final, que falta en los manuscritos mas antiguos de 
los Evangelios, es ahora anadido en voz bala por el sacerdote 
después de la respuesta del pueblo: Sed libera nos a malo, pero 
es un uso introducido por primera vez alrededor del siglo X. 

Ayuda, por otra parte, ademàs, recordar que la Didaché 
hace seguir a la última petición una fórmula doxológica de 
maniíïesto caràcter litúrgico: aporque tuyo es el poder y la 
glòria en los siglos de los siglos." Un final parecido se 
encuentra también en varias liturgias orientales; y quizà 
también en Milàn y en Roma, si la doxología citada por el De 
sacramentis (6:24) se halla en relación con el texto de la 
oración dominical, que la precede. Esta fue suprimida cuando 
le fue anadido el actual embolismo, Libera nos a malo. La 
fórmula del Pater en la misa va encuadrada por un prologo, 
que reclama la institución divina, y un epílogo o embolismo, 
que desarrolla y comenta la última petición. San Cipriano 
alude ya a un preàmbulo que introducía el texto de la oración 
de Jesús: Dominus Inter cociera sua mónita et praecepta 
divina, quibus populo sao consuluit ad salutem, etiam orandi 
ipse formam dedil, ipse quid precaremur monuit et instruxit. 
La frase, sin embargo, audemus dicere aparece mas tarde; 
probablemente por un influjo de la litúrgia bautismal, cuando 
los neófitos, hijos ya adoptivos de Dios, podían "atreverse" 
a llamar Padre a su Dios. San Agustín ya la conoce; mas aún, 
del a suponer que la fórmula protocolaria, en uso hacía tiempo, 
era muy semejante a la nuestra: Audemus quotidie dicere: 
Adveniat regnum tuum. Todas las liturgias han adoptado el tipo 
con una fraseologia casi uniforme. 


unitate Spiritus Sancti, Deus, per omnia Así sea. 
saecula saeculorwn. Amen. 


La oración dominical (dominica oratio ) se presenta aquí 
como lazo de unión entre el canon y el rito de la comunión. 
Podemos con probabilidad creer que precisamente con vistas a 
esto fue introducida en la misa, sea por la alusión al perdón de 
los pecados, ut his verbis — como observa San Agustín — Iota 
facie ad altare accedamus, sea por aquella petición del pan 
cotidiano, que los Padres han entendido siempre también 
en sentido espiritual. Desde este punto, encontramos la 
primera referencia cierta a la misa en un pasaje de San 
Cipriano: Hunc autem panern dari nobis cotidie postulamus, 
ne, qui in Christo sumus et eucharistiam eius cotidie ad cibum 
salutis accipimus, intercedente aliquo graviore delicio., a 
Christi corpore separemur. El uso africano està confirmado 
por San Optato de Mileto, el cual, escribiendo alrededor del 
370, afirma que los donatistas decían en la misa antes de la 
comunión el Pater noster: Inter vicina momenta, dum manus 
imponitis et delicia donatis, mox ad altare conversi, 
dominicam orationem praetermittere non potestis. Ahora bien: 
si tenemos en cuenta que su cisma se remonta por lo menos al 
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310, quiere decir que tal pràctica se relaciona con la època de 
San Cipriano. Mas tarde, San Agustín alude no menos 
explícitamente: In celebratione Sacramentorum... benedicitur 
(i quod est in Domini mensa) et sanctificatur et ad 
distribuendum comminuitur, quam totam petitionem fere omnis 
Ecclesia dominica oratione concludit. De los pasajes referidos, 
puede deducirse casi con certeza que el Pater en Àfrica se 
recitaba después de la fracción, es decir, inmediatamente antes 
de la comunión. Tal es todavía hoy el uso de la iglesia 
ambrosiana. 

En Oriente, en la primera mitad del siglo IV sólo 
Jerusalén admitía el Pater en la misa. San Cirilo en su quinta 
catequesis mistagógica lo pone después del canon y siguientes 
oraciones intercesorias por los vivos y difuntos; dicho el Pater, 
se realiza en seguida la comunión. Poco tiempo después lo 
admitió la litúrgia de Antioquia, según testimonio del 
Crisóstomo, y la de Alejandría. 

En Occidente sólo para Milàn tenemos al final del siglo IV 
el testimonio explicito de San Ambrosio. En el De 
sacramentis, después de aludir a la consagración, anade: In 
oratione dominica, quae postea sequitur ait: "Panem 
nostrum.".. En cuanto al uso romano, las probabilidades son 
ciertamente afirmativas, si bien la Traditio no hace mención ni 
después de ella otros escritores romanos. A menos que no 
queramos computàrselo a San Jerónimo, a tono sin duda con 
los usos litúrgicos de Roma, el cual en su Dialogo contra los 
pelagianos, compuesto en Belén el 415, pocos anos antes de 
morir, hace remontar a los mismos apóstoles la recitación del 
Pater durante el sacrificio: Síc docuit apostólos suos, ut 
quotidie, in corporis illius sacrificio, credentes audeant loqui, 
"Pater noster.".. Después, el hecho de encontrarlo en Milàn al 
lado del canon de Roma es demasiado significativo. Por lo 
demàs, si entre las pocas iglesias (y se diria de escasa 
importància) que, al decir de San Agustín, no recitaban el 
Pater en la misa hubiese estado también Roma, la iglesia 
madre del mundo, el santo Doctor lo habría declarado. 


Un atento examen de las expresiones gregorianas nos hace 
pensar que la controvèrsia surgida acerca del Pater no miraba 
tanto al hecho de haberlo introducido en la misa cuanto al 
haberlo cambiado de lugar. El, en efecto, después de apoyarse 
en la costumbre apostòlica, verdadera o presunta, de consagrar 
ad ipsam solummodo orationem (el Pater), es decir, como ya 
hemos demostrado, de asociar a las palabras de la institución, 
establecidas por Cristo, la recitación del Pater, hace resaltar 
que (con motivo de los ritos de la fracción, de la conmixtión y 
de la bendición del pueblo, insinuadas en el intervalo entre el 
canon y la comunión) tal recitación no tenia lugar ya, presentes 
sobre el altar los elementos eucarísticos, no sucediendo esto 
con la oración del canon, compuesta no por Cristo, sino por un 
literato ( scholasticus ). Por esto, San Gregorio, considerando el 
Pater casi como un complemento de las fórmulas 
consagratorias, quiso unirlo a la prez, conforme al uso 
apostólico, a pesar de que, en realidad, lo sacaba de su raíz 
tradicional, la comunión. No sabemos si él pretendía 
conformar, con tanta exposición, la pràctica litúrgica de Roma 
con la de Constantinopla y la de las otras iglesias 
orientales. San Gregorio, sin embargo, lo excluye, porque se 
disculpa de no haber querido imitar a nadie, en particular a los 
griegos. 

De todos modos, de cualquier manera que se quiera 
interpretar la carta antes expuesta, es cierto que San Gregorio 
se ocupó del Pater en la misa, modificando de alguna manera 
las relaciones con los ritos ambientales. Cabrol hace también 
remontar a él la melodia màs rica, prescrita todavía por el 
misal, cuyas cadencias rítmicas reclaman el cursus propio de 
las fórmulas entre los siglos V y VII. 

San Gregorio nos informa ademàs que mientras entre los 
griegos el Pater lo recitaban en voz alta todos los fieles, en 
Roma lo decía el sacerdote solo. No podemos decir si desde 
entonces el pueblo le respondía, como hacemos todavía, con la 
última petición: Sed libera nos a malo; es muy probable, 
porque San Benito (529) ya lo prescribe en su Regla. También 
en Àfrica, el Pater era una fórmula reservada al sacerdote; San 


278 


279 



a la primera sobre la patena, terminando de proferir la 
doxología: in unitate Spiritus Sancti Deus, per omnia sàcenla 
saeculorum. Una vez que el coro ha respondido Amen, el 
celebrante hace tres cruces sobre el càliz con la partícula, 
diciendo la fórmula augural: Pax Domini sit semper vobiscum, 
a la cual responde el coro: Et cum spiritu tuo. Aquí, el 
celebrante del a caer la partícula en el càliz, diciendo: 

Haec commixtio et consecrado Corporis et Sanguinis D. N. 
lesu Christí fiat accipientibus nobis in vitam aetemam. Amen. 

Esta mezcla y consagración del cuerpo y de la sangre de 
Nuestro Senor Jesucristo se convierta para nosotros que la 
recibimos en la vida eterna. Amén. 

El celebrante recita después con los ministros por tres veces 
el Agnus Dei, que el coro canta tres veces también: Agnus Dei, 
qui tollis peccata mundit miserere nobis (bis). Agnus Dei, qui 
tollis peccata mundi, dona nobis pacem (Cordero de Dios, que 
quitas los pecados del mundo, ten piedad de nosotros ( dos 
veces). Cordero de Dios, que quitas los pecados del mundo, 
danos la paz). 

El celebrante anade después la siguiente oración, dirigida a 
Jesucristo, implorando para sí y para la Iglesia la paz: Domine 
lesu Chrfsíe, qui dixisti Apostolis tuis: Pacem relinquo vobis, 
pacem meam do vobis; ne respicias peccata mea, sed fídem 
Ecclesiae, eamque secundum voluntatem tuam pacificaré, ei 
coadunare digneris; qui vivís et regnas Deus per omnia saecula 
sazculorum. Amen. (Senor Jesucristo, que dijiste a tus 
apóstoles: Mi paz os del o, mi paz os doy; no mires a mis 
pecados, sino a la fe de tu Iglesia, y dígnate pacificaria y 
reuniria según tu voluntad; tú que vives y reinas Dios por todos 
los siglos de los siglos. Amén). 

Sigue inmediatamente el ósculo de paz, que da el celebrante 
al diàcono, y éste transmite a todos los ministros asistentes en 
tomo al altar. 

Comparando la rúbrica del misal con la indicada por el I 
OR, ya por nosotros descrita, se deduce fàcilmente que las 
fases del rito son lógicamente las siguientes: 


El embolismo que sigue a la oración dominical, que tiene su 
origen en su final doxológico, se debe probablemente a la 
pluma de San Gregorio; éste se encuentra ya en el gelasiano. 
La insistència con que se pide el don de la paz y se prepara a la 
siguiente ceremonia del beso de paz exige naturalmente la 
clàusula por él anadida al canon: diesque nostros in íua pace 
disponas. También la mención del único apòstol, Andrés, 
después de los Santos Pedro y Pablo fue atribuida a San 
Gregorio Magno, el cual vivió durante largos anos en el 
monasterio de San Andrés, en el monte Celio. En realidad no 
es ésta una prueba suficiente para considerarlo como una 
anadidura gregoriana; tanto màs si se considera que San 
Andrés desde el siglo V tuvo cuito y veneración en Roma, 
traído de Constantinopla, y que todavía gozaba, antes de San 
Gregorio, de amplia fama la legendaria carta de los presbíteros 
y diàconos de Acaya, en la cual se atribuía al apòstol el 
martirio de la crucifixión, como a San Pedro, su hermano. 

En este punto del embolismo, la antigua rúbrica permitía 
anadir otros santos ad libitum. Hic — dice el IV OR (después 
de Andreae) sacerdos nominatim quales voluerit sanctos vel 
quantos, commemorat. Se mencionaban particularmente San 
Miguel, San Juan Bautista, San Esteban y el patrono titular del 
monasterio o de la diòcesis. 

También esta oración, que constituye una efectiva 
prolongación del Pater, antiguamente la recitaba el 
sacerdote en voz alta, como lo hacemos nosotros todavía el 
Viemes Santo, y normalmente en la iglesia ambrosiana. 

Al Pater va unido otro rito ya casi totalmente desaparecido, 
del cual encontramos el primer testimonio a principios del 
siglo III: la bendición episcopal que el obispo daba a los fieles 
antes de la comunión. Por la Traditio, que nos proporciona el 
texto màs antiguo, se deduce fàcilmente que su fin era 
esencialmente el de preparar los corazones de los presentes a 
recibir dignamente la comunión, purificando el corazón y 
fortificando la fe. Mientras todos estaban con la cabeza 
inclinada, el obispo recitaba esta oración: 
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Eterno Dios, que conoces todas las cosas, estén ocultas o a 
la vista: vuestro pueblo inclina delante de vos la pròpia cabeza 
y plega la dureza del propio corazón y de la came pròpia; envia 
una mirada desde tu excelsa mansión sobre él; bendice a 
hombres y mujeres; abre para ellos tus oídos y escucha su 
oración. Fortalécelos con el poder de tu brazo y protégelos de 
toda pasión maligna; custodíanos en el cueipo y en el alfna; 
acrecienta en ellos y en nosotros nuestra fe y nuestro temor por 
los méritos de tu Unigénito, por el cual y con el cual, en unión 
del Espíritu Santo, recibes glòria y poder ahora y en los siglos. 
Amén. 

Dirigidos a la intención del diàcono, el obispo amonestaba: 
Sancta sanctis! después de lo cual cada uno se acercaba a 
recibir el pan consagrado. 

No es muy cierto que el capitulo de la Traditio, que 
describe el rito expuesto, con las relativas fórmulas 
eucológicas, sea auténtico. Muchos lo dudan; el hecho de que 
no haya dejado en Roma senal alguna puede ser un fïierte 
argumento. Sin embargo, el rito de una bendición en este punto 
de la misa se encuentra en el siglo IV en Alejandría; en los 
siglos V-VI, en Espana, en las Galias y en Àfrica, donde, 
como declara San Agustín, se consideraba como muy antiguo. 

Naturalmente, entre las liturgias de Occidente, éste aparece 
después del Pater, que, como se sabe, fue colocado 
inmediatamente antes de la comunión; de manera que cuando, 
con motivo de la reforma gregoriana, el Pater fue puesto 
delante, también la bendición, con la cual se hallaba en 
relación, tomó lugar después de su embolismo; por tanto, antes 
de la ffacción y del beso de la paz. Recibida la bendición del 
obispo o, en su ausencia, del sacerdote, la misa se consideraba 
terminada para aquellos que no comulgaban; para los otros no 
terminaba hasta después de la comunión. En las Galias y en 
muchas ciudades de Italia septentrional que seguían sus 
costumbres litúrgicas, las Benedictiones gozaban de la simpatia 
del pueblo no menos que del clero. 

La costumbre tradicional de las bendiciones se mantuvo, 
aun cuando el sacramentarlo gregoriano, que no hacía mención 


de ellas, fue oficialmente adoptado en el Imperio carolingio, Al 
cuino se cuidó de anadir las fórmulas en su suplemento. La 
mayor parte de ellas fueron compuestas por él, entresacàndolas 
de textos romanos y mozàrabes, pasando después a los 
sacramentarlos medievales con ampliaciones y modificaciones. 
Las antiguas fórmulas galicanas entraron en algunos 
sacramentarlos gelasianos en el siglo VIII o en colecciones 
separadas ( Benedictionalia ), pero sin uso después en la 
pràctica litúrgica. 

/ 

El Osculo, la Fracción y la Conmixtión. 

El origen y el desarrollo de los ritos que se refieren a la 
fracción y a la conmixtión de las sagradas especies en este 
punto de la misa presenta un complejo de problemas entre los 
mas complicados de la historia litúrgica, porque la 
transposición del Pater, realizada por San Gregorio, y la 
desaparición de la fracción han dislocado toda la ordenación 
antigua de los ritos. No debe, por tanto, maravillar si, en 
defecto de documentos, La ilustración històrica intentada por 
los liturgistas no ha sido hasta ahora tan exhaustiva como se 
quisiera. Nosotros trataremos de resumiria con la mayor 
claridad posible. 

Trazamos, ante todo, las líneas del cuadro ritual según la 
rúbrica actual del misal. El celebrante, cantado el Pater nosfer, 
antes de llegar al embolismo Libera nos, recibe del diàcono la 
patena y, teniéndola derecha sobre el corporal, comienza a 
decir: Libera nos... A las palabras ei ómnibus sanctis, se hace 
con la patena la senal de la cruz, diciendo: da, propitius pacem 
in diebus nostris, y signàdose, la besa; después prcsigue: ut ope 
misericordiae..., pone la patena debajo de la hòstia, descubre el 
càliz, hace la genuflexión, se levanta, toma la hòstia y la lleva 
sobre la copa del càliz, donde la parte con reverencia en dos 
mitades, diciendo entre tanto: Per eumdem Dominum nostrum 
lesum Christum Filium tuum. Depone luego una mitad sobre la 
patena, después separa una partícula de la otra mitad y 
continúa diciendo: qui tecum vivit et regnat; retiene dicha 
partícula sobre el càliz y coloca la otra parte de la hòstia junto 
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para los apóstoles la fractio panis por excelencia, y este 
termino quedó en el lenguaje sagrado como su sinónimo. 

Partir el pan fue en la Iglesia primitiva una función 
puramente ministerial, exigida por la necesidad de reducir en 
trozos el pan consagrado, a fin de darlo en comunión a los 
fieles. In oblatione (Christus) patitur frangí — escribía el 
Crisóstomo — Ut Omnes Impleat. En efecto, ésta se realizaba 
inmediatamente después de la fracción del pan. Frangens 
panem — prescribe el ritual de la Traditio — (episcopus) 
singulas partes porrigens, dicat: Panis caelestis in Christo 
lesu. Pero la función material, precisamente porque interesaba 
mas a los sentidos, atraía la común atención con preferencia 
sobre otras. Se explica por esto cómo muy pronto se le 
agregaron significados místico-simbólicos, dos de los cuales 
desembocaron en un rito de conmixtión. 

El simbolismo màs antiguo en cuanto al tiempo fue éste: 
que el pan fraccionado, panis quem frangimus, representaba 
al cuerpo de Cristo, roto en su pasión. La fracción se 
convertia, en cierto sentido, como en un rito de sacrificio. He 
aquí el porqué de la antigua glosa apostòlica: K^cópevov wtép 
upcov = roto por vosotros; y del concepto frecuentemente 
referido por los Padres: Cristo es el pan que cada día se lleva 
a la mesa de la Iglesia y que se parte (frangitur ) en remisión 
de los pecados. Fraccionado el pan, se disponían sobre la 
patena las partículas de tal manera que formasen la figura de la 
humanidad crucificada de Cristo. El concilio II de Tours 
prohibió estas extravagancias y ordeno que se pusiesen las 
partículas simplemente en forma de cruz, como todavía se hace 
en el rito mozàrabe. 

El fraccionamiento de las oblatas consagradas era una 
función imponente, característica, en la cual tomaba parte el 
presbyterium entero. Obispos, sacerdotes y diàconos se 
apresuraban a partir el pan eucarístico, que se les presentaba en 
grandes patenas, e introducían los trozos en saquitos de lino 
que los acólitos tenían abiertos. Durante el desarrollo de las 
ceremonias, el papa Sergio I (687-701) había oportunamente 
ordenado ejecutar un canto, elAgnus Dei. La fracción como tal 


a) El ósculo de paz. 

b) La fracción. 

c) La conmixtión. 

El ósculo de paz. 

285. El ósculo de paz se une directamente con el concepto 
fundamental del embolismo que lo precede y de la petición 
final del Pater para expresar, de cara a la comunión, el 
sentimiento de la solidaridad y de la fratemidad cristiana. La 
fórmula introductòria del rito lo declara: Pax Domini sit 
semper vobiscum. 

Como ya decíamos en un principio, la paz se daba antes del 
ofertorio como sello del Oratio fidelium, signaculum orationis. 
Para Roma, la Traditio confirma exactamente la frase de 
Tertuliano. Por lo demàs, algunas liturgias orientales la 
mantienen todavía en este punto, como la tuvieren el rito 
galicano y por muchos siglos también el ambrosiano. 
Posteriormente, es decir, en el siglo IV, la compleja ceremonia 
de las ofrendas y quizà la introducción del Pater después de la 
prez consecratoria sugirieron a Roma el trasladar el ósculo de 
paz antes de la comunión. Esta es, en efecto, la costumbre de 
las iglesias romana y africana a principios del siglo V. Ubi est 
perada sanctificatio — escribe San Agustín — dicimus 
orationem dominicam... Post ipsam dieitur "Pax vobiscum” et 
osculantur se christiani in ósculo sanctot quod est signum 
pacis. E Inocencio I (416), escribiendo al obispo de Gubio, 
reprende la costumbre todavía existente en alguna iglesia del 
Lacio de dar la paz aníe confecta mysteria. 

El ósculo fratemo se daba entre los fieles del mismo sexo 
boca a boca, labia tua ad labia fratris tui ; pero, como ya 
advertia la Traditio, estaban excluidos los catecúmenos. En el 
ritual de la alta Edad Media, la paz la transmitía al clero el 
archidiàcono, no el pontífice: Archidiaconus dat pacem 
episcopo priori, deinde coeteris per ordinem. 

El abrazo litúrgico se realiza actualmente entre los 
ministros y el clero asistente con las palabras Pax tecum; Et 
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cum spiritu tuo. La fórmula se remonta por lo menos al siglo 
V, porque San Agustín la alude bastante claramente; poco 
tiempo después da testimonio de ella el I OR. No sabemos si 
antiguamente el ósculo de paz era anunciado por el diàcono 
con una fórmula a propósito, como sucede en Oriente. La frase 
del papa Inocencio I Pax est indicenda podria hacer suponer su 
uso también en Roma. En los misales medievales de Italia y de 
Francia se encuentra frecuentemente esta fórmula de 
invitación: Habete vinculum caritatis et pacis, ut apti sitís 
sacrosanctis mysterus, a la cual el ayudante respondía: Pax 
Christi et Ecclesiae semper abundet in cordibus nostris. 

Hemos supuesto y mantenemos también como probable que 
la fórmula Pax Domini sit semper vobiscum fue introducida en 
relación con el ósculo de paz, a pesar de que de hecho se 
profiera durante la mezcla de las dos especies. Sin embargo, no 
puede relegarse al silencio la opinión de algunos liturgistas 
que, considerando que ésta se dice haciendo tres veces la senal 
de la cruz ( consignatio ), la suponen un residuo de aquellas 
bendiciones de las cuales hablàbamos en el pàrrafo precedente; 
teniendo en cuenta que, junto con las fórmulas màs largas 
usadas en tal ocasión por los obispos, existia una breve, 
simplicísima, recitada por los presbíteros cuando faltaba el 
obispo. El rito ambrosiano trae ésta: Pax et communicatio D. 
N. lesu Christi sit semper vobiscum, a la cual sigue la 
invitación diaconal a darse el ósculo fratemo. Esta fórmula, 
como otras parecidas, vigentes en los ritos galicano e irlandès, 
usadas en la bendición presbiteral sobre los fieles, tienen una 
evidente analogia con nuestra fórmula del misal. La hipòtesis, 
por tanto, no es del todo infundada; pero queda sin explicar 
cómo ha quedado senal de la fórmula de los presbíteros y ha 
desaparecido la màs importante de los obispos. Con menos 
razón se puede suponer que la bendición se impartiese al 
pueblo con el fragmento eucarístico, porque la rúbrica del I OR 
prescribe la fracción de la oblata después de la consignatio y la 
fórmula relativa. 

Es quizà màs verosímil la conjetura lanzada por De Stefani, 
que pone en comparación la fórmula de nuestro Pax Domini... 


con ctras anàlogas de las Constituciones apostólicas , diciendo 
que esto no es màs que una frase de saludo equivalente al 
Dominus vobiscum; saludo que, como precede a las partes màs 
importantes de la misa, como la prez, era natural que se diese a 
la asamblea antes de comenzar y los actos preparatorios de la 
comunión. Se puede objetar, sin embargo, que generalmente el 
saludo preludia a una oración (como la colecta), o a un 
formulario (como la antigua Oratio fidelium), o a una lectura 
(como el evangelio), pero no a un complel o de actos no 
eucológicos, como ocurriría en este caso. 

En relación con el ósculo de paz, ponemos la apologia 
Domine lesu Christe. Batiffol la considera, en cambio, 
independiente; pero equivocadamente, porque los manuscritos 
la presentan como una verdadera oratio ad pacem. Esta 
alrededor del siglo XI fue inserta en el Ordo Missae después 
del Agnus Dei como terminación a la tercera clàusula final, 
dona nobis pacem. 

Solamente después de tal oración, el celebrante en las misas 
cantadas da el abrazo de paz a les ministros. En las misas por 
los difuntos, faltando la paz, se omite también la oración 
relativa. Cagin descubre en esta omisión un resumen del 
sistema primitivo de dar la paz al ofertorio. Sabemos que todo 
el oficio de difuntos ha permanecido totalmente fiel a la 
antigüedad. Precisamente por eso, nosotros eremos que la 
omisión de la oblación se debe a que las apologías, surgidas en 
una època bastante tardía, no encontraren complaciente 
hospitalidad, al menos algunas, en la misa de los difuntos. Por 
lo demàs, muchos sacraméntanos no registran, en efecto, la 
oración Domine lesu Christe. 

La fracción y la conmixtión. 

El rito de partir el pan para repartirlo fratemalmente entre 
los comensales era común entre los hebreos. También Jesús 
lo había hecho màs de una vez; pero especialmente en una 
circunstancia memorable: en la última cena; y había mandado 
que se repitiese en memòria suya. Por esto, la eucaristia fue 
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y, anàlogamente, con la unción de los objetos y las personas en 
su bendición. La observación es justa en cuanto a la mixtió y a 
su significado; pero ni en los casos referidos ni en otros 
parecidos, las fórmulas hablan de consagrarlo. También 
creemos menos fundada la opinión de aquellos que teman los 
términos commixtio y consecratio no en un sentido abstracto, 
sino concreto, como expresando la matèria misma del rito. 

La fórmula debe interpretarse con una cierta amplitud en el 
cuadro litúrgico para el cual fue compuesta. La consecratio de 
la cual habla significa, efectivamente, una transformación 
eucarística; pero no de aquel vino contenido en el único càliz, 
antes sobre el altar y ahora presentado por el archidiàcono al 
papa para la mixtió, sino del vino no consagrado todavía, 
reunido al ofertorio en las vasijas puestas junto al altar, en las 
cuales, como notan todos los Ordines antiguos, se derramaba 
una pequena cantidad del vino consagrado para la confirmatio, 
es decir, la comunión de los fieles. Era una pràctica 
considerada entonces legítima y de indiscutible eficacia 
sacramental, en virtud de la cual todo el vino quedaba 
consagrado. 

El "Agnus Dei." 

La fracción general de las oblatas, que en la litúrgia 
bizantina desde el siglo V iba acompanada del canto del 
Konoinikon, y en la ambrosiana del Confractorium, en la 
antigua litúrgia romana se desarrollaba en silencio. Esto al 
menos parece lo mas probable, si bien varios manuscrites 
gregorianos contienen alguna fórmula titulada in fractione, 
pero casi ciertamente de origen galicano y de època tardía. 
El papa Sergio I (682-701), nacido en Sicilià de familia 
originaria de Antioquia, juzgó oportuno que durante la fracción 
se ejecutase un canto colectivo, e introdujo el Agnus Dei. Este 
apelativo, dirigido a Jesús bajo las especies consagradas, era 
frecuente en las liturgias orientales; mas aún, entre los 
nestorianos servia como termino técnico para designar el pan 
eucarístico. El P. SilvaTarouca ha manifestado su opinión de 
que el Agnus Dei se decía ya en Roma antes del papa Sergio; 


se mantuvo en el ritual de la misa hasta que se hizo necesario 
que el pan ofrecido se partiese en trozos para ser distribuido. 
Es difícil precisar un termino de tiempo sobre el particular, 
porque varió de lugar a lugar. 

La eucaristia fue considerada desde el principio en función 
de la unidad del Cuerpo místico de Cristo, según la frase 
paulina: Quoniam unus panis, unum corpus multi sumus, 
omnes qui de uno pane participamus. La iglesia romana dio a 
este concepto eminentemente católico una concreta expresión 
simbòlica introduciendo el uso del ermentum. Se llamaba así a 
la partícula que el papa separaba de las propias oblatas 
consagradas en los días festives y se llevaba a los obispos 
suburbicarios y a los sacerdotes titulares de Roma, los cuales la 
depositaban en el càliz del sacrificio en senal ya de comunión 
con ellos, ut se a nostra communione non iudicent separatas, 
como declaraba Inocencio I, ya de su eminencia litúrgica y 
jeràrquica sobre las otras iglesias. La costumbre estaba 
limitada a Roma, porque, según refiere el Líber pontificalís, 
la usaban también los obispos con sus sacerdotes. El de Gubio, 
en efecto, había interpelado al papa Inocencio I sobre esto. 

La del fermentum es la conmixtión màs antigua que 
recuerda la historia litúrgica, porque se encuentran probables 
muestras ya en el siglo II. Duró mucho en La Iglesia de 
Occidente. En Roma fue practicada ya desde el siglo IX; pero 
cuando cayó en desuso quedó la conmixtión, a la cual había 
dado origen, realizada, a su vez, con una partícula separada de 
la hòstia consagrada del celebrante y colocada en el propio 
càliz. Està la conmixtión todavía en uso en la misa, la cual, en 
la antigua fórmula Pax Domini... que la acompana, expresa 
siempre su originario simbolismo de unión y de paz. 

Un tercer concepto eucarístico inspiro màs tarde el rito 
simbólico de una segunda conmixtión, hecha en el càliz no ya 
con el fermentum, sino con una partícula separada del mismo 
sacrificio antes de la comunión: el de significar la unidad de 
las especies consagradas, es decir, del pan y del vino, si bien 
separado; no como cosas muertas o separables, sino formando 
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una sola cosa, el cueipo vivo y glorioso de Cristo; es decir, 
preludian el misterio de su resurrección. 

Esta conmixtión de fondo teológico nació en Oriente; y, 
en efecto, encontramos la primera mención en Teodoro de 
Mopsuestia alrededor del 400. Esta entró ràpidamente en todas 
las liturgias orientales y occidentales, tomando un auge ritual 
considerable. La aceptó también la litúrgia papal, y constituyó, 
como decíamos en su lugar, la única conmixtión realizada por 
el pontífice en la pròpia misa antes de comulgar. 

Delineados brevemente los puntos salientes en la historia 
del ritual de la fracción y conmixtión, pasamos ahora a estudiar 
las fases de su desarrollo litúrgico. 

La primera conmixtión antes aludida, la que tiene relación 
con el fermentum, tradicional en la iglesia romana, era 
naturalmente pròpia de las misas celebradas no por el papa, 
sino por obispos y por sacerdotes. En estas misas, según la 
prescripción del I OR (suplemento), se le llevaba al celebrante, 
que substituïa al papa, al final del embolismo del Pater, la 
partícula del fermentum, y la ponia en el càliz, haciendo con 
ella tres veces la senal de la cruz mientras pronunciaba la 
fórmula Pax Domini...; pero podia ocurrir que faltase el 
fermentum, como sucedía cuando se decían misas privadas. En 
este caso, en vez de omitir la conmixtión, el celebrante debía 
suplir el fermentum separando una partícula de la pròpia única 
oblata y haciendo la conmixtión como antes. Seguia después el 
ósculo de paz, la fracción general de las oblatas y la comunión, 
que el celebrante hacía, naturalmente, en el altar. 

No era muy diverso el uso de las iglesias episcopales del 
Septentrión, según nos describe el V OR, de los siglos VIII-IX. 
El obispo comienza la fracción en el altar con la pròpia oblata; 
pero de las partículas en que la divide, una queda sobre el 
corporal, y la otra, depositada en el càliz con la acostumbrada 
fórmula Pax Domini... Hecho esto, del a el altar y vuelve a la 
pròpia sede, presenciando desde aquí la fracción de las oblatas 
destinadas a los fieles. Cuando se ha realizado ésta, se le lleva 
a él una partícula, con la cual comulga, sin ninguna fórmula o 
ceremonia especial. Se recordarà, en cambio, que el papa antes 


de comulgar separaba con los dientes un trozo de la pròpia 
oblata presentada sobre la patena y la ponia en el càliz, 
sostenido por el archidiàcono, diciendo: Fiat commixtio et 
consecratio Corporis et Sanguinis D. N. lesu Christi 
accipientibus nofofs in vitam aeternam, Amen; Pax tecum! Era 
ésta la conmixtión derivada de la iglesia griega y adaptada 
en la misa papal, mientras en las otras misas de obispos y 
sacerdotes se observaba solamente la antigua conmixtión 
latina. 

En Francia, según refiere Amalarlo (+ 850), la pràctica de 
las iglesias a principio del siglo IX estaba influenciada ya 
por el uso oriental, ya por el uso romano. Algunos hacían la 
fracción y la sucesiva inmixtión antes del Pax Domini..., que 
decían poco después; otros la transportaban, more papalis 
inmediatamente antes de la comunión. Amalario se muestra 
embarazado para dar un juicio sobre estas diferencias rituales; 
pero observa que la pràctica de los primeros le parece màs 
justa: A estimo, quod non erret, si quis primo ponit in calicem 
et dein dixertti "Fax uoinscum," salvo magisterio 
didascalorum. Esta, en efecto, fue prevaleciendo poco a poco, 
eliminando definitivamente la segunda conmixtión, la cual, sin 
embargo, ha prevalecido sobre la primera, transfiriéndole la 
pròpia fórmula: Haec commixtio et consecratio, que 
encontramos desde el siglo IX junto a la otra, si bien con un 
sentido totalmente diverso. 

La fórmula commixtio et consecratio..., que nos ha 
transmitido el I OR, pero ciertamente mucho màs antigua, ha 
sido objeto de muchas discusiones por su palabra consecratio, 
ya recordada por San Ambrosio. Este no puede evidentemente 
aludir a una transformación eucarística de los elementos 
puestos sobre el altar, porque han sido consagrados antes. 
Según Brinktrine, hay que consideraria màs bien como un 
sinónimo de commixtio, en cuanto que la unión de los 
elementos concluye y perfecciona el rito consecratorio 
sacramental. Una mixtió parecida se encuentra también en 
otros ritos, como en la bendición de la fuente con la mezcla de 
los óleos santos, en la consagración del crisma con el bàlsamo 
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mujeres, hacia el vino; suciedad de los vasos, barbas largas, 
que quedaban impregnadas; conservación difícil por el peligro 
de avinagrarse, costo notable, facilidad de helarse en los duros 
inviemos septentrionales. 

Para resolver alguna de estas dificultades, se hacia que el 
vino fuese sorbido por los fieles a través de una canita 
metàlica (fístula, calamus, pugillaris) de oro o de plata; pero 
mas que otra cosa, pareció a muchos oportuno adoptar el 
modo, que desde el siglo VIII adoptaron los griegos, de dar 
un trozo de pan consagrado empapado en la preciosa 
sangre. La novedad apareció en Occidente a mitades del siglo 
XI, encontrando la aprobación de algunos y muchas protestas. 

El rito de la comunión. 

Antiguamente, el aproximarse el momento de la comunión 
fue senalado ritualmente a los fieles: Si quis sanetus est, 
accedat, leemos en la Didaché. Mas tarde, un diàcono advertia 
que se retirasen aquellos que no intentaban comulgar: Si quis 
non communicai, det locum! Así se decía en Roma, según 
refiere San Gregorio Magno. Posteriormente, haciéndose cada 
vez mas raros los comulgantes y desaparecida la fórmula, se 
usó sonar una campanilla o también golpear la patena sobre el 
càliz, como dicen las instrucciones camaldulenses (1253). En 
Espana, la fórmula mozàrabe diaconal decía: Locis vestris 
acceditel Entre los orientales, desde el siglo IV el celebrante, 
elevando ante el pueblo el pan consagrado, exclamaba: Sancta 
sanctis! como invitación a la comunión y a la vez 
amonestación para recibirla dignamente. La vibrante 
aclamación eucarística fue introducida en seguida en casi todos 
los países de Occidente, comprendida Italia del Norte y del 
Sur, de las cuales posteriormente ha desaparecido; solamente 
Roma parece que no la aceptó nunca. 

Tampoco entró nunca oficialmente semejante advertència 
en el Ordo Missae romano, que tanto en los siglos mas 
antiguos como durante la Edad Media fue pràctica muy común 
en las otras iglesias. Se amonestaba a los fieles a purificar la 
conciencia llorando los propios pecados, como advierte ya la 


pero ningún documento subraya tal conjetura, excepto quizà 
una muy vaga alusión del historiador Agnello relativa al uso 
litúrgico de Ràvena. Por lo demàs, éste es desconocido al 
sacramentarlo gelasiano y al ordinario de la misa ambrosiana. 
El Líber pontificalis es, en cambio, explicito en atribuir la 
introducción al papa Siro: Hic statuit, ut tempere con frictionis 
dominici Corporis, "Agnus Dei qui tollis peccata mundi, 
miserere nofcí's," a clero et populo decantetur. Duchesne 
sugiere también la hipòtesis de que la iniciativa del papa 
Sergio seria una protesta indirecta contra el concilio Trullano 
(692), el cual en el canon 8 había prohibido el representar al 
Salvador bajo el símbolo del Cordero. El texto de la 
invocación està sacado del Evangelio y próximamente del 
himno angélico: Qui tollis peccata mundi, miserere nobis, 
transformado ya antes del papa Sergio como súplica conclusiva 
en las letanías de los santos de la noche de Pascua, como nos 
consta por el gelasiano. Es extrano, sin embargo, que, por 
fidelidad al Bautista, se haya dicho Agnus en vez del vocativo 
Agne y se haya hecho plural, peccataí el término expresado por 
él en singular: xqv dpocpxíav. Por el Líber pontificalis sabemos 
que el Agnus Dei fue instituido como canto altemado entre el 
clero y el pueblo; debía, por tanto, repetirse hasta que no se 
hubiese terminado el rito de la fracción. Cuando éste decayó, 
permaneció el canto, y la repetición fue reducida a tres, el 
número trinitario. Su el ecución, sin embargo, como el de los 
otrcs cantos de la misa, pasó en seguida del pueblo al dominio 
de la schola; màs aún, soiprende el que como tal aparezca ya 
en el I OR. No està claro por qué la tercera clàusula final ha 
sido cambiada en dona nobis pacem; probablemente fue 
sugerida por la ceremonia de la paz que se desarrollaba durante 
el canto, habiéndose olvidado su función primitiva. 

Hemos hecho observar, hablando de las bendiciones 
episcopales en uso en las Calías y en otras partes, que después 
de aquéllas, los que comulgaban se creían lícitamente 
autorizados para dejarla iglesia y marchar a sus negocios; los 
otros se quedaban para la comunión. También en Roma, 
aunque no existia la costumbre de bendecir al pueblo more 
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gallico, debía existir una pràctica semejante; de lo contrario, 
no se explicaria por qué antes de la comunión el diàcono 
anunciaba al pueblo el dia y el lugar de la pròxima estación. La 
fórmula de tal aviso nos la ha transmitido el I OR: íllo die 
veniente, statio erit ad sanctum illum, joras aut intus civitate. 
Todos responden: Deo gratias! En ocasiones particulares, 
como en las témporas, el diàcono debía también pedir a los 
fieles hiciesen memòria sobre el particular. San León Magno 
se hacía él mismo heraldo en sus sermones de estas sagradas 
observancias. 

La comunión. 

Oferentes v comulgantes. 

Reducido a trozos el pan consagrado, todo era poco para 
darlo en comunión a los fieles asistentes. La comunión, parte 
integrante del sacrificio, debe completar y perfeccionar su 
participación en la acción sagrada. La Iglesia — y la antigua lo 
ponia particularmente de relieve en su pràctica ordinaria — ha 
mirado siempre la comunión como la conclusión lògica y en 
cierto modo necesaria del rito sacrifical; lògica, porque todo 
sacrificio que tiene por objeto la ofrenda de un alimento 
implica por esto mismo la idea de consumación; necesaria, 
porque en este caso expresamente es exigida por Cristo, su 
fundador. Todo fiel, por tanto, que llevaba al altar su oblación, 
si era aceptada por el sacerdote, se convertia en un comulgante. 

Todos los documentos acerca de la misa antigua mencionan 
o suponen la distribución a los asistentes de los elementos 
consagrados. Màs tarde, ante algún relajamiento de la 
disciplina, la Iglesia ha protestado enérgicamente. 
Encontramos ejemplos desde el siglo IV. 

El noveno de los llamados cànones apostólicos, admitído 
después en todas las colecciones canónicas medievales, 
impone a los obispos, a los sacerdotes y a los diàconos que 
asisten al sole mn e oficio eucarístico el recibir la comunión. 
Algo posterior es un decreto penitencial erróneamente 
atribuido al papa Eutiquiano (275-283), y concebido así: "El 


sacerdote que en su misa no recibe aquello que sacrifica, debe 
hacer penitencia durante cuarenta días." 

La comunión bajo las dos especies. 

Es superfluo, después de lo que se ha dicho, observar que la 
comunión en la misa fue recibida durante muchos siglos bajo 
las dos especies del pan y del vino. Ningún escritor 
eclesiàstico senala derogación alguna a esta regla absoluta; 
excepto los casos, fïiera de La misa, de enfermedad o de 
infortunio. León Magno denuncia la sacrílega simulatio de los 
maniqueos de su tiempo, los cuales no participaban en la 
comunión de la sangre de Cristo, limitàndose a recibir 
solamente el pan consagrado; éstos debían ser expulsados de 
la asamblea de los fieles, a sanctorum societate sacerdotali 
auctoritate pellantur. Algún tiempo después, el papa Gelasio I 
deplora con acentos de indignación un desorden parecido entre 
los cristianos de Calabria. 

Sin duda, la distribución del vino, llamada en lenguaje 
litúrgico confirmatio (= complemento), debía traer consigo a 
veces complicaciones, sea por la cantidad necesaria, sea por 
los no pocos inconvenientes que la índole del rito llevaba 
consigo. En el 726, San Bonifacio preguntaba desde Alemania 
al papa Gregorio II si era lícito poner sobre la mesa màs de un 
càliz para consagrar, con el fin de poder satisfacer mejor a los 
numerosos comulgantes. El papa dio respuesta negativa por la 
razón de que Nuestro Senor había consagrado solamente un 
càliz: Unde congruum non esl dúos vel tres càlices in altano 
poneré, cum missairum solemnia celebrantur. A las exigencias 
del número de los fieles se proveía en Roma y en otras partes 
echando una pequena parte de la preciosa sangre 
consagrada por el papa en los càlices ministeriales llenos de 
vino común, que los diàconos llevaban después a los fieles. Se 
creia generalmente que aquella mezcla efectuaba la 
consagración de todo el vino contenido en ellos. 

Ademàs, eran varios los inconvenientes inherentes al rito 
mismo: efusión del liquido en los varios trasiegos de los 
càlices, repugnància instintiva de algunos, especialmente 
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observar cómo, en la austera mentalidad de la iglesia romana 
antigua, es raro encontrar, en el sentido entendido por la piedad 
moderna, una acción de gracias específica, afectiva, por el 
sacramento recibido. En cambio, generalmente, la Posí 
commumo, considerada como la oración conclusiva de todo el 
sacrificio (de ahí el nombre de Orarlo ad complendum o 
Complendam que le dan los sacraméntanos gregorianos), toma 
ciertamente el motivo de la comunión recibida, pero recuerda 
la intención general o especial según la cual se ha ofrecido el 
sacrificio, para pedir a Dios los frutos que se esperan, como 
son el nutrimiento espiritual, una mayor eficacia en el bien, la 
unidad del cuerpo místico de Cristo, la purificación de las 
culpas, la protección de Dios sobre el alma y sobre el cueipo y 
especialmente la inmortalidad bienaventurada. Son también 
numerosas las postcommunio en las cuales resuenan acentos 
sobre la comunión, como la de la Epifania, Praesta 
quaesumus; de la Bienaventurada Virgen Maria en Adviento, 
Gratiam tuarn; de San Juan Bautista, Sumat Ecclesia tua. 

Sin embargo, la función de la Posicommunio no es sólo la 
de pedir, en virtud de la comunión, los frutos del sacrificio, 
sino la de unir, como hace la secreta, la actio sacra con la 
fiesta del dia o con el período del ano litúrgico que se celebra 
entonces. Bajo este aspecto, frecuentemente la fórmula 
eucológica aparece profunda y muy elaborada. Véase, por 
ejemplo, la de la octava de la Epifania, que en el gelasiano està 
asignada al dia mismo de la fiesta. 

Podemos creer que las fórmulas de la Posicommunio, las 
cuales con las colectas y las secretas entran ya regularmente en 
los formularios del leoniano y de los sacraméntanos 
posteriores, fueron creadas e introducidas en la misa romana 
contemporàneamente a aquella, es decir, entre los siglos V y 
VE 

El leoniano, entre las fórmulas oficiales de la misa, pone 
casi siempre, después de la Posicommunio, una segunda 
oración, a la cual no da un nombre, pero que después en el 
gelasiano asume el titulo Super populum. Hoy ha desaparecido 
del Ordo Missae cotidiano, excepto en las ferias de Cuaresma, 


Didaché; a deponer los rencores, como prescriben varios 
sínodos, comenzando por el de Nantes (s. IX). 

El Canto de la Comunión. 

Sabemos por San Agustín que, viviendo él, se había 
introducido hacía poco en Cartago la costumbre de cantar 
durante la distribución del pan consagrado a los fieles: Hymni 
ad altare dicerentur de Psalmorum libro, sive ante oblationem 
(consagración), sice cum distribueretur populo quod fuisset 
oblatum. Era una novedad adivinada y ya en uso en las iglesias 
de Oriente y quizà también en Roma; él la defendió de las 
críticas de un tal Hilario y, sin duda, la adopto en la pròpia 
iglesia. 

El salmo preferido por los antiguos, y que se prestaba muy 
bien a este fin, era el 33; sobre todo en el versículo 5: Accedite 
ad eum et illuminamini, que San Agustín pone en relación con 
el dirigirse a la mesa del Senor y con la luz que emana de la 
eucaristia: Nos ad eum Accedamus ut corpus et sanguinem eius 
accipiamus... nos manducando crucifixum el bibendo 
Illuminamur "Accedite ad eum et illuminaminum"; y mas 
todavía por el versículo 8: Gústate et videte quoniam suaiiis est 
Dominus, que era una abierta invitación ad sanctorum 
mysteriorum communionemf como atestigua San Cirilo. El 
canto de estas palabras durante la comunión se encuentra al 
final del siglo IV no sólo en Oriente y en Àfrica, sino también 
en Milàn y en Roma. Para Roma tenemos el claro testimonio 
de San Jerónimo. 

De todos modos, es cierto que la mayor ductilidad de su 
espíritu latino, en Roma y quizà también en Àfrica se 
desvinculo en seguida del tema estrictamente eucarístico y 
prefirió espigar màs libremente en el campo de la eucología. 
En efecto, cuando en la segunda mitad del siglo V fue 
organizado el nuevo ciclo cuaresmal, los salmos desde el 1 al 
26 fueron aceptados indistintamente para hacer de Communio. 
Así se hacía también en otras partes. La Regla de San 
Aureliano de Arles (+ 541), compuesta no mucho tiempo 
después, prescribe que psallendo, omnes communicent. 
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Podemos creer, por tanto, que por todas partes, a principios del 
siglo VI, el convite eucarístico iba acompanado de la variedad 
y exaltación de los himnos davídicos. La única excepción en 
Rema ocurría en Viemes Santo, en el cual communicant omnes 
cum silentio, dice el I OR, y en la noche de Pascua, en la que 
recitaban el anticuado ordenamiento de la misa anterior a la 
introducción de la comunión. Mas tarde (s. X), sin embargo, 
también la misa pascual se enriqueció en la comunión con 
cantos, como el Magnificat y el salmo 114, Laúdate Dominum, 
omnes gentes..., que se conservan todavía, aunque disimulados 
bajo la etiqueta pro vesperis. 

La antífona ad communionem, en vez de ser extraída de los 
Salmos, estaba formada a veces también por otros cantos 
bíblicos, pero rara vez con cantos de libre composición; los 
cuales servían como antífona a intercalar entre los versículos 
del salmo que siempre seguia; màs aún, las antífonas con texto 
extrasalmódico eran las que prevalecían. Del examen del 
repertorio musical contenido en el Antiphonarium Missae 
(códice 339 de San Galo; s. IX), sobre 147 Communío 
diferentes, 64 estan tomadas del Salterio, 89 de otros libros 
escriturísticos, y solamente tres son de origen extrabíblico. 
Mientras que el Salterio ha proporcionado generalmente para 
los otros cantos de la misa el mayor número de textos, aquí se 
verifica una excepción, porque éstos se encuentran en la exacta 
proporción de cuatro a cinco. Generalmente, los trozos extra- 
salmódicos estan sacados del evangelio del dia, especialmente 
en las grandes solemnidades (siempre en las dominicas 
después de La Epifania y después de Pascua) o bien de la 
epístola, pero sin particular relación con la comunión. Un 
canto muy difundido en Francia y en Italia en la comunión 
general de Pascua era la bella antífona galicana Venite, populi, 
ad sacrum et immortale mysterium. Otro también muy popular 
en los siglos VI-VII era el himno Sancti, venite, Chrísti corpus 
sumite, contenido en el antifonario de Bangor. 

Antiguamente, y también màs tarde, en los días de gran 
solemnidad, como Pascua, cuando, por regla general, todos 
debían recibir la comunión en la pròpia parròquia, y por esto el 


número de comulgantes era extraordinario, el salmo 
intercalado por la antífona ad communionem se cantaba todo 
entero, o en su mayor parte, hasta que el celebrante no hacía 
senal de terminar con la doxología y la repetición de la 
antífona 

En cuanto a la relación del salmo de la Communio con la 
antífona relativa, la regla de la composición litúrgica fúe 
siempre la de atenerse a las mismas normas que rigen el 
introito. La antífona es sacada del Salterio y forma el comienzo 
de un salmo; el primer versículo de la Communio serà el 
segundo versículo del salmo; si, en cambio, està tomada del 
cueipo del salmo, el primer versículo del salmo serà también el 
primer versículo de la Communio. Cuando el texto de la 
antífona no està tornado de los salmos, entonces sus versículos 
son los mismos del introito; màs aún, muchos manuscritos 
conducen, sin màs, a él: psalmus ut supra. He aquí algún 
ejemplo. La communio Erubescant (feria sexta ante dominicam 
II Quadragesimae) proviene del salmo 6:11; el primer 
versículo de esta Communio, Domine ne in furore, es 
precisamente el primer versículo del mismo salmo. La 
Communio del dia siguiente, Domine Deus meus, es el 
principio del salmo 7, y su primer versículo, Nequando rapiat, 
es precisamente el segundo versículo del salmo. Al contrario, 
la Communio Mitte manum tuam ( dom. in albis), tomada del 
evangelio del dia, tiene los versículos Exultate Deo y Sumite 
psalmum, con los cuales comienza el salmo 80, que son 
precisamente los mismos del introito Quasi modo geniti, 
extraídos de la primera Carta de San Pedro. 

La "Postcommunio." 

Postcommunio (= post communionem populi; sacram. 
gelas.) es el nombre de la fórmula que oficialmente recita el 
celebrante después de la comunión. Podria llamarse oración de 
acción de gracias, como la nombra San Agustín: Particípalo 
tanto Sacramento gratiarum adío cuneta concludit ; y ésta 
efectivamente existia en todas partes, según afirman Serapión, 
San Cirilo de Jerusalén y el Crisóstomo; pero hay que 
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nombre de antidoron, la distribuyen en pedacitos al final de la 
misa. El sacerdote bendice el pan durante el canon después de 
la conmemoración de la Virgen y lo entrega principalmente a 
aquellos que lo han offecido, pero que no recibieron la 
comunión. Està prescrito el recibir el antidoron en la palma de 
la mano derecha cruzada sobre la izquierda y el besar la mano 
del sacerdote que lo distribuye. Como, según decíamos arriba, 
comulgaban antes los fieles, así comulga todavía hoy el 
diàcono en la litúrgia bizantina. En el pasado estaba también 
mandado el cantar, durante la distribución del pan eulógico, el 
salmo 33. 

La Conclusión de la Misa. 

La Despedida. 

Entre los romanos era norma observada en todas las 
reuniones públicas que ninguno de los presentes pudiera 
marcharse sin el permiso expreso de quien las presidia. Esto 
tenia lugar también en las ceremonias religiosas. El sacerdote, 
hecha la veneratio, pronunciando en voz alta: Ilicet (= iré 
licct), o bien: Vàlete, disolvía la reunión sacrifical. Es natural 
suponer que el obispo, que había convocado y presidido en la 
asamblea cristiana el rito litúrgico, terminado éste, declarase 
directamente, o por medio del diàcono, que cada uno podia 
volverse a casa, pronunciando una fórmula de despedida 
semejante, màs o menos, a la que todavía està en uso: Ite, 
missa est. Escribe Tertuliano: Post transacta Solemnia, 
Dimissa plebe. Esta fórmula, que muestar el termino clàsico 
missió (= dimissió, de dimitiere, licenciar) concentrado en 
missa, según el uso de la bala latinidad, aparece, en primer 
lugar, con el significado litúrgico de "despedida" en la 
Peregrinatio y San Ambrosio. 

Y como se hacían dos despedidas durante la sinaxis, una a 
los catecúmenos, al final de la parte didàctica, y la otra a los 
fieles, después de la comunión, el vocablo missa podia 
referirse a una o a otra de las despedidas, o a ambas; de donde 
brotaron las expresiones fiat missa, missas faceré, missarum 


llamada oratio super populum, en las cuales la fórmula 
sacerdotal es anunciada por el diàcono con la invitación a 
inclinarse: Humíllate capita vestra Deo! Todos convienen ya 
en que ésta es la antigua oración de bendición pronunciada por 
el celebrante sobre el pueblo antes de despedirlo de la misa, 
anàlogamente a las muy prolijas que se usaban en las 
liturgias orientales. Ya Amalario la llamaba ulterior 
benedictio para distinguirla de la Postcornmunio, considerada 
por él como última benedicfio. 

En efecto, el examen de sus varios textos, especialmente de 
los pre-gregorianos, demuestra una contextura característica, 
que se diferencia de las de otras oraciones de la misa, la Post- 
cornmunio sobre todo, ya que no alude casi nunca a la 
comunión hecha, sino, como dice su mismo titulo, se dirige 
constantemente a la masa de fieles presentes, el populus Dei, 
sobre los cuales quiere implorar la bendición divina con todos 
sus favores espirituales y temporales. He aquí algunas 
muestras de su fraseologia: "Tuere, Domine, populum tuum — 
fideles tuos, Deus, benedictio desiderata confirmet, perpetuam 
benignitatem largire poscentibus — in tua semper 
benedictione laetemur — caelesti protectione muniatur — 
praetende dexteram caelestis auxilií." 

Una oración en este sentido se encuentra ya en la recensión 
etiópica de la Traditio de San Hipólito; y nos da testimonio de 
ello en Roma, en el siglo VI, un impresionante episodio del 
papa Vigilio. El 22 de diciembre del 538, durante la Jucha 
entre Roma y Bizancio por la cuestión de los tres Capitolios, el 
papa Vigilio celebraba la misa estacional en la basílica de 
Santa Cecilia, pròxima a la ribera del Tíber. Arrancado a la 
fuerza por los soldados de Justiniano, se le obligó al Papa a 
subir a una nave allí preparada; pero como él después de la 
comunión no había recitado todavía la ultima bendición, el 
pueblo comenzó a amotinarse para que se diese tiempo al 
menos al Pontífice de dar a Roma su bendición. Se convino en 
consentirlo, y Vigilio recitó allí, desde la nave misma, la 
pedida Oratio super populum; después de la cual, una vez que 
los fieles respondieron Amen, la barca se alejó para conducirlo 
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prisionero al destierro. Nos es desconocido el proceso 
evolutivo por el que la Oratio super populum, de fórmula 
regular y constante de la misa, como aparece en el leoniano 
(162 tipos diversos para las fiestas de tempore, votivas y de los 
santos), quedó notablemente reducida en el gelasiano, para ser, 
fmalmente, relegada, bajo San Gregorio Magno, a las solas 
ferias de Cuaresma. Olvidado, quizà, su genuino caràcter, fue 
considerada con su preàmbulo, como simple fórmula 
penitencial, o bien, aun conociéndolo, fue eliminada de la 
mayor parte de las misas cuando, según escribían los liturgistas 
medievales, la Postcommunio fue considerada ya en sí misma 
como una bendición: Ultima oratio sacerdotis benedictio 
intellígitur. Una ulterior benedictio era, por tanto, un inútil 
duplicado. 

La Eulogía Litúrgica. 

Los antiguos llamaban eulogía (y mas tarde pan bendito) a 
la porción de pan offecida por los fieles en el altar, la cual no 
se consagraba porque era supèrflua, sino que, después de haber 
sido bendecida, se distribuïa, al final de la misa, entre aquellos 
que no habían comulgado, en senal de su participación en el 
sacrificio. Es preciso distinguir por esto la eulogía de simple 
devoción, con la cual se designaba un objeto piadoso 
cualquiera, como, por ejemplo, llama Etèria a los frutos 
recogidos por ella en recuerdo del monte Sinaí, o también 
aquel pan que San Paulino de Noia mandaba como don a San 
Agustín y éste a aquél en senal de su fraterna amistad, huno 
panem eulogiam esse tu facies dignittíte sumendi, de la eulogía 
propiamente dicha, de preferente caràcter litúrgico. 

Encontramos un precedente de esta última en Roma, en la 
Traditio, la cual habla de un trozo de pan ciertamente 
bendecido, distribuido por el obispo a los fieles antes del àgape 
"como eulogía y no como eucaristia," advierte expresamente 
San Hipólito, que es el cuerpo del Senor; y de otro trozo de 
pan exorcistado, es decir, bendecido con un exorcismo, 
reservado a los catecúmenos. También en Oriente, hacia la 
mitad del siglo IV, se encuentra algo semejante. El Eucologio 


de Serapión contiene una fórmula de bendición del pan 
eulógico y el concilio de Laodicea y las Constituciones 
apostólicas parece que aluden o al menos suponen la 
costumbre. 

Màs tarde, para encontrar en Occidente un testimonio 
seguro de la eulogía eucarística, es preciso descender hasta 
Hincmaro, obispo de Reims, el cual en sus Capitula, 
redactados el ano 852, dicta al clero las normas para su 
distribución en los domingos y fiestas, ademàs de la fórmula 
para bendecirla. 

De los términos del decreto antes referido no se puede 
ciertamente deducir si Hincmaro es quien introdujo el uso de 
las eulogias; él al menos, si, como parece cierto, el uso existia 
ya, las reorganizó de manera màs regular y eficaz. Màs tarde, 
en efecto, los canonistas medievales, como Reginón de Priim y 
Burcardo de Worms, no hacen màs que referirse en sus 
colecciones a los términos del Capitulum, de Hincmaro. 

Después del siglo IX, la pràctica del pan eulógico se 
difundió ràpidamente en las iglesias seculares; la encontramos 
en Inglaterra, en Alemania y en Espana. En Italia està prescrita 
por la carta sinódica pseudo-leoniana (s. IX) y por Raterio de 
Verona, el cual ordenaba a sus sacerdotes: Eulogias post 
missam in diebus festis plebi tribuite. En el sur de la península 
y en otras partes se daba de manera particular a los esposos 
después de su misa nupcial, y a la madre, como complemento 
de la bendición post partum. En cuanto a las comunidades 
monàsticas medievales es curioso constatar todavía, antes de la 
època de Hinemaro, la existència de una eulogía agàpica 
semilitúrgica sobre el tipo de la recordada por la Traditio. En 
los domingos y fiestas, en el refectorio, recitada la oración de 
la mesa, dos sacerdotes llevan al abad y a los monjes como 
eulogía {dant eulogiam ) un trozo de pan sobrante de las ofertas 
de la misa, los cuales lo comen. Después continua la comida. 
Así se hacia desde el siglo VIII en Reichenau, en Fulda, en 
Aachen y màs tarde en Cluny. 

La eulogía litúrgica del pan està en vigor todavía en 
muchos países de Francia y entre los griegos, que, con el 
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el vino consagrados se distribuyen a todos les presentes, y a los 
ausentes se les lleva por medio de los diàconos. 

^Quicncs eran los ausentes? Sin duda alguna, en primer 
lugar, los enfermos, los cuales tenían una razón legítima de su 
ausencia, y entre éstos, sobre todo, aquellos que se encontraban 
en peligro de muerte. No se puede poner en duda que la 
pràctica de la comunión a los moribundos se remonta a los 
primeros tiempos de la Iglesia, aunque no se posean positivos 
testimonios de antes del siglo III. Aunque en algún rincón 
apartado, como en Espana, en el concilio de Elvira, el antiguo 
ideal de austera vida cristiana no rechazase el recurrir para 
ciertos pecadores a las penas mas severas, entre las cuales se 
hallaba la exclusión de la comunión aun en peligro de muerte, 
nec in finem dandam esse communionem , sin embargo, la 
Iglesia en el concilio ecuménico de Nicea (325) reconoció 
oficialmente que al fiel, aun culpable de delitós gravísimos, 
que próximo a morir hubiese pedido la reconciliación, debía 
concedérsele la eucaristia. El canon 13, que sanciona este 
criterio fundamental, recurre a una ley o, para decir mejor, a 
una tradición "antigua y canònica" observada en la Iglesia. 

Esta, en efecto, encuentra confirmación en algunos 
episodios, por desgracia escasos, pero significativos. Unos 
tratan de la solicitud de los obispos en hacer llegar la eucaristia 
a las càrceles, donde los confesores designados para el martirio 
esperaban la hora del sacrificio. A esto aluden veladamente las 
actas de las Santas Perpetua y Felicidad (c. a. 203), y mas 
claramente las de los Santos Montano, Lucio y companeros, 
màrtires en Cartago en el 259, donde se narra cómo el 
sacerdote Luciano llegó a la prisión, superando barreras que 
parecían inaccesibles por el rigor de la guardia, acompanado 
del subdiàcono Hereniano y por Jenaro, catecúmeno, los cuales 
llevaban a los màrtires el alimento indeficiente, alimentum 
indeficiens ómnibus administraüit. 

Otros episodios se refieren a moribundos normales. Es 
característico el de Serapión, conservado en una carta de 
Dionisio de Alel endría (+ 264). Serapión, que había caído 
vencido por la persecución, había sido privado de la comunión 


solemnia. Hemos explicado en su lugar cómo este termino, que 
"menos que cualquier otro podia expresar la inmensa grandeza 
del santo sacrificio; màs aún, no podia indicar ni siquiera un 
aspecto de él, aun secundario, fue el que las caprichosas 
fortunas del uso popular hicieron elevar a titulo corriente del 
divino sacrificio." 

El permiso, siendo de competència del obispo, se daba por 
orden suya. Así lo declara expresamente el antiguo ceremonial 
romano: Finita vero oratione, cui praeceperit archidiaconus 
de diaconibus, aspicit ad Pontificem ut ei annuat et dicit ad 
populum: (dte missa est." Et respondent: "Deo grafías. " Es el 
testimonio màs antiguo de nuestra fórmula latina. Por lo 
demàs, todas las liturgias tienen fórmulas de igual genero. Las 
orientales asocian después un augurio de paz, muy a tono con 
el espíritu de la antigua tradición litúrgica: Exite in pace! dicen 
las Constituciones apostólicas; Procedamus in pace, la litúrgia 
bizantina, y el rito ambrosiano y el misal de Stowe: Missa acta 
est; in pacel Actualmente, la fórmula de despedida es 
substituida en las misas feriales de la Cuaresma, de las 
témporas, etc., cuando no se recita el Glòria in excelsis, por la 
aclamación Benedicamus Domino! Al principio, el lie missa 
est se debía decir también en los tiempos de penitencia; el I OR 
lo prescribía formalmente. Pero después del 1000 se abre 
camino la curiosa idea de que la despedida tradicional tiene un 
caràcter de alegria, menos conforme con la índole de las misas 
penitenciales, y entonces vemos introducirse el Benedicamus 
Domino, la clàusula de las horas canónicas; la cual es, 
ciertamente, una fórmula conclusiva, pero no de despedida. Lo 
declara el autor del Micrólogo, que es el primero en notar la 
diferencia: Sciendum tarnen quod (dte missa est" infra 
Adventum Domini et Septuagesimam non recitetur; non quasi 
eo tempere nullus fiat conventos, qui sit dimittenduSy sed 
potius pro tristitia tefnporis insinuanda. Hacía excepción la 
misa natalicia de medianoche, en la cual se omitía el Ite missa 
est, porque sucedía inmediatamente el oficio de laudes. En las 
misas por los difuntos, la fórmula acostumbrada era 
substituida, en cambio, por el Requiescant in pace. Amen. 


308 


305 



En algún tiempo, con la despedida, la función había 
terminado y la reunión se declaraba disuelta. El sacerdote se 
retiraba al secretarium para quitarse los omamentos sagrados y 
los fieles se volvían a sus casas. Así se hacía todavía en tiempo 
de Alcuino y de Amalario (+ 850). Eloy, por el contrario, por 
una estridente anomalia litúrgica, siguen dos ceremonias: la 
bendición y la recitación del Evangelio de San Juan. 

Todavía antes de dar la bendición, el sacerdote dice en voz 
bala la última apologia de la misa, la oración Placeat tibí, 
sancta Trinitas, con la cual expresa a la Santísima Trinidad el 
deseo de agradecer el sacrificio que ha realizado, para que 
redunde en bien de él y de cuantos han participado de las 
divinas misericordias. 

Te sea agradable, joh santa Trinidad! el homenaje de mi 
esclavitud y concede que este sacrificio ofrecido por mi, 
indigno a los ojos de tu majestad, te sea acepto, y a mi y 
aquellos por les cuales lo he ofrecido sea, por tu misericòrdia, 
provechoso. Por Cristo nuestro Senor. Amén. 

La bendición. 

Una bendición conclusiva al termino del servicio litúrgico, 
después de la supresión de la oratio super fiopulum se nos 
presenta bastante natural, porque encuentra no pocas analogías 
en la tradición ritual romana y oriental. Las Constituciones 
apostólicas, por ejemplo, concluyen la misa con una solemne 
fórmula de bendición del celebrante sobre los fieles inclinados, 
después de lo cual el diàcono los despide: Ite in pace. Pero en 
nuestra misa, la bendición, puesta como està, cuando ya se ha 
dado la despedida, tiene aire de un pequeno contrasentido. 

Como quiera que sea, el rito actual no se une, como muchos 
afírman, con la bendición pedida por los fieles; bendición que, 
según el I OR, impartia el papa a cada uno de los grupos de 
asistentes — obispos, sacerdotes, monjes, clérigos de la 
schola, etc. — mientras el cortejo volvía del altar al 
secretarium. Esta costumbre està en vigor todavía, pero sólo en 
ocasiones parecidas, cuando el obispo pasa a través de un 
grupo de fieles, a los cuales imparte a derecha e izquierda su 


bendición. La bendición al final de la misa debe ir, en cambio, 
unida con las antiguas bendiciones episcopales galicanas; 

es, sin duda, el ffuto de una errónea interpretación de ciertos 
antiguos textos canónicos sobre el particular. He aquí cómo: 


La Eucaristía Sacramento. 

Hemos estudiado hasta aquí la eucaristía en su aspecio 
sacrifical, la misa. Pero Cristo, que constituye la Víctima 
augusta, ha querido asociar al hombre a su sacrificio, dàndole 
en alimento, bajo las especies (signa) del pan y del vino, su 
came inmaculada y su sangre derramada, a fin de que, 
incorporàndose a El, reciba una fúerza divina y ponga en sí 
mismo los gérmenes de la inmortalidad. 

Desde este punto de vista, la eucaristía es un sacramento 
cuya divina eficacia no queda estrictamente limitada a la 
duración de la misa, sino que se mantiene íntegra también para 
aquellos que la reciben fuera de la acción sacrifical. 

Nos queda, por tanto, por estudiar la historia de la litúrgia 
eucarística extra missam, la cual abraza dos secciones 
distintas: 

1. La Comunión "Extra Misma." 

La Comunión a los Moribundos. 

Los primeros ejemplos de una comunión extra missam se 
refieren a casos de necesidad, enfermos y moribundos. La 
Iglesia prodigo siempre a éstos una solícita asistencia no sólo 
en sus necesidades materiales, como había recomendado él 
divino Maestro, sino màs aún en las del alma, para prepararlos 
oportunamente al juicio de Dios. 

En cuanto a los enfermos, el testimonio màs antiguo se 
encuentra en San Justino (+ 165). Este, después de describir el 
orden de la sinaxis eucarística dominical, refiere que el pan y 
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Exponiendo a la esposa cristiana los peligros de casarse con un 
pagano, recalca la dificultad de guardar en casa las sagradas 
especies y de substraerlas a graves profanaciones: "^Podrà, por 
tanto, tu marido ignorar lo que tú secretamente buscaràs antes 
de cualquier otro alimento? Y si sabe que es pan, ^sospecharà 
que sea aquel del cual corren infames calumnias? Y si ignorase 
tales calumnias, ,<,cómo podrà soportar esto, adaptarse a tu 
modo de obrar sin quelas, y no entrar en sospecha de que, bajo 
la figura del pan, ocultas tú algún veneno?" 

También en Roma encontramos testimonio de una 
costumbre parecida. San Hipólito en su Traditio advierte que 
hay que estar en guardia "para que ningún infiel busque la 
eucaristia, o los ratones o algún otro animal la estropeen, o 
caiga en tierra y se disperse aunque sea un solo fragmento." 
Evidentemente, tal recomendación no podia dirigirse màs que 
a los laicos. 

Estos la recibían en la iglesia, en una o varias porciones, y, 
envuelta en un blanco lino ( dominicale ), la encerraban en un 
cofrecito a propósito {arca, àrcala), que después colocaban en 
casa en un lugar seguro, rodeàndolo del màs profündo respeto. 
Los romanos, como todos los orientales, tenían de ordinario 
en sus propias habitaciones un sagrario (sacra gentilicia), 
que podia adaptarse maravillosamente. San Cipriano refiere el 
caso prodigioso ocurrido a una mujer infiel, la cual en el 
sagrario cum arcam suam, in qua Domini sanctum fuit, 
manibus immundis temptasset aperire, igne inde surgente 
deterrita est, ne auderet attingere. San Zenón de Verona (+ c. 
380), al des-aconsejar a la joven cristiana el casarse con un 
pagano, le anticipa la posibilidad de que el marido en un 
ímpetu de còlera, precipitàndose sobre ella, llegue al punto de 
arrojarle a la cara la píxide {sacrijiciumj que contiene su 
eucaristia. 

La eucaristia se tenia en casa como tutela, quizà también 
como medicina, pero sobre todo se tenia para la comunión. 

San Basilio (+ 379) en el 372, en una carta a Cesàrea, da a 
este propósito algunos interesantes consejos, sacados de las 
costumbres egipcias, dejando comprender, sin embargo, que en 


y se le había impuesto la penitencia. Pero, habiendo caído 
enfermo y próximo a morir, mandó a un nino a la iglesia a 
pedir, con la reconciliación, la eucaristia. El sacerdote, no 
pudiendo llevaria personalmente, la confio al nino, 
recomendàndole que antes hiciese reblandecer en el agua la 
partícula consagrada a fin de que el pobre viejo pudiese màs 
fàcilmente tragarla. El nino puso en pràctica la orden 
exactamente, y Serapión, apenas recibida en la boca la 
comunión y tragada, murió. 

De la narración de Dionisio no se deduce si se le dio el 
viàtico a Serapión intencionadamente cuando estaba para 
morir; el contexto parece màs bien excluirlo. Es incontrastable, 
sin embargo, el hecho de que durante los siglos IV y V, si no 
antes, a los moribundos, en el momento supremo, se les 
repartia la eucaristia para que el alma, bien provista, bonum 
viaticum fer ens, se preparase al viaje de la etemidad. Geroncio 
(+ 485) en la vida de Santa Melania lo afirma explícitamente 
para Roma: Consuetudo est Remanís, ut cum animae 
egrediuntur, communio Domini in ore sit; pero la misma 
costumbre se encuentra también en Milàn, en Constantinopla, 
en Jerusalén y en Cesàrea. Paulino, biógrafo de San Ambrosio 
(+ 396), narra que el santo Obispo, próximo a morir, recibió de 
manos de San Honorato de Vercelli el cueipo del Senor, 
recibido el cual y tragado, expiró, llevando consigo un viàtico 
excelente. Leemos de San Basilio que en el dia de su muerte 
fue confortado tres veces con la sagrada comunión, de modo 
que cum Eucharistia adhuc ore reddidit spiriium Domino. El 
piadoso deseo de que el fiel expirase con la eucaristia en la 
boca confirma lo referido, atestiguado también por otras 
fuentes, esto es, el repetir màs de una vez la comunión poco 
antes de expirar. Pero como generalmente es difícil prever el 
momento preciso de la muerte, a veces los presentes la podían 
varias veces creer inminente y apresurarse a dar la comunión a 
los moribundos, siendo así que muchas veces mejoraba 
después. Gercncio refiere que se hizo así con ocasión de la 
muerte de Volusiano, ex prefecto de Roma, que tuvo lugar en 
Constantinopla (437); en la de Melania, sobrina de su santa 
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homònima, y en la de esta ultima, muerta en Jerusalén el 31 de 
diciembre del 439. Aquel día había comulgado ella por primera 
vez muy de manana, cuando Geroncio, su capellàn, en una 
habitación vecina ofreció por ella el santo sacrificio. Mas tarde 
volvió a recibirla de manos del obispo Juvenal, que había ido a 
visitaria; el cual, hacia la hora de nona, le dio la comunión por 
tercera vez cuando ya agonizaba, pero con capacidad todavía 
de responder Amen a sus oraciones y de besarle la mano. 

No sabemos hasta cuando se conservo esta costumbre. A 
principios del siglo VI aparecen aún en una famosa colección 
canònica, los llamados Statuta Ecclesiae antiqua, donde en el 
canon 20, tratando del caso de un enfermo que, habiendo 
pedido hacia tiempo la penitencia, había perdido después los 
sentidos, se dispone que el sacerdote, antes de morir, "lo 
reconcilie con la imposición de las manos y le ponga la 
eucaristia en la boca." 

Por lo demàs, prescindiendo de esta especial costumbre 
referida, la Iglesia quiso siempre que los sacerdotes se 
conformasen en la pràctica pastoral al principio sancionado 
por los Padres nicenos, y en 416 lo manifesto 
autorizadamente por medio del papa Inocencio I en la fórmula 
Nemo de saeculo absque communione discedat. En esta ley 
estaban comprendidos todos los bautizados en comunión con 
la Iglesia, aun los ninos de tierna edad. Un capitular de los 
reyes francos (s. VIII) los nombra expresamente. A su vez, los 
fieles tienen el mismo deber de pedir la eucaristia a los 
pastores propios. El ritual romano prescribe en efecto que los 
fieles, encontràndose en peligro de muerte, de cualquiera parte 
que venga éste, estan obligados a recibir la sagrada comunión. 

La recomendación de la Iglesia fue calurosamente 

aceptada por las almas cristianas, deseosas de su eterna 
salvación. El episodio de Serapión es una prueba. 

^Se llevaba la comunión a los enfermos bajo las dos 
especies o solamente bajo la del pan? El texto referido de San 
Justino no aclara nada: i is, qui absttnt, per diàconos mittuntur; 
pero, dados los fàciles inconvenientes que presenta un traslado 
de liquido, creemos que se llevaria solamente una partícula de 


pan consagrado. Así se hacia en Alejandría, y la pràctica de los 
tiempos màs antiguos debió ser siempre ésta en todas partes. El 
fermentum y la reserva eucarística que durante mucho tiempo 
pudo cada uno conservar en el sagrario domestico se 
conservaban solamente, según hoy nos consta, en una sola 
especie: el pan consagrado. Generalmente, los Padres griegos 
usan para esta eucaristia el termino ixépiç, que se refiere 
siempre a materias solidas, pero no podemos negar el que en 
muchos casos se llevase al enfermo también vino consagrado. 
Sofronio en la vida de Santa Maria Egipcíaca narra que, 
cuando San Zósimo descubrió en el desierto a la piadosa 
penitente, le dio en comunión un trozo de pan y una parte de 
vino consagrado por él el Jueves Santo. San Juan 
Crisóstomo, contando al papa Inocencio I en el 404 la 
invasión de su iglesia como consecuencia de las intrigas de 
Teófilo de Antioquia, dice que los soldados penetraron en el 
sagrario y derramaron la sangre de Jesucristo. Es probable 
suponer que el vino consagrado se guardaba para servir a los 
enfermos en caso de necesidad. 

Esta fàcil presunción encuentra amplia confirmación en las 
biografías que nos han llegado de personajes religiosos de la 
alta Edad Media, la mayor parte de los cuales, narrando la 
muerte, aluden al viàtico recibido por ellos bajo ambas 
especies. He aquí algunos ejemplos: 

La Comunión a Domicilio. 

En los primeros tres siglos de!a Iglesia, durante los cuales 
los peligros de la lucha contra el paganismo ponían de 
improviso a los fieles ante la persecución y la muerte, la Iglesia 
sintió el deber de fortalecer permanentemente la natural 
debilidad con la fuerza divina de la eucaristia, de modo que en 
cualquier momento, principalmente en la imposibilidad de 
dirigirse al sacerdote, pudiesen recibir la comunión. Ya en el 
siglo II constatamos la costumbre de llevar cada uno a su 
propio domicilio el pan consagrado y de guardarlo consigo. 
Tertuliano, que nos proporciona el primer testimonio seguro, 
habla de ella como de una pràctica ya consuetudinaria. 
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percepit, termino convencional que, según Dólger, significa 
accepit, percepit gratiam; es decir, recibieron no sólo el 
bautismo, sino también la eucaristia. Esto, por lo demàs, 
encuentra un completo parecido en la Traditio (220), la cual, 
después de describir el ritual para conferir el bautismo a los 
adultos y a los ninos, aunque algunos de éstos no puedan 
todavía hablar, hace seguir inmediatamente la celebración de la 
misa, en la cual los neobautizados, no excluidos, por tanto, los 
ninos, se acercan a la comunión. 

En los siglos IV-V era normal en Occidente y en Oriente la 
comunión de los ninos. San Agustín, San Paulino de Noia, 
Inocencio I, los Padres del concilio de Mileto, en el 416; San 
León y Genadio hablan de manera explícita, pero aludiendo 
solamente a la comunión postbautismal. Era la època de las 
controversias pelagianas, y el insistir sobre la obligación de la 
comunión para los pequenos a base del conocido versículo de 
San Juan 6,54 servia muy bien para reforzar con un argumento 
a fortiori la del bautismo. 

En Oriente, las Constituciones apostólicas, el 
Testamentum Domini y Mosco atestiguan también una 
frecuencia normal en la comunión de los ninos con ocasión 
de la misa ordinaria. Ellos, como los adultos, se acercaban a 
recibirla cuando les tocaba el tumo: diaconissae, virgines, 
viduaeque, tum Pueri... El historiador Evagrio (+ c. 600) nos 
informa de una vetus consuetudo vigente en su tiempo en 
Constantinopla, por la cual, cuando los residuos del pan 
consagrado eran demasiados, se llamaba a los ninos de las 
escuelas para que los consumiesen, pueri impúberes qui 
scholas frequentabant. 

Una costumbre parecida se encuentra también en las Galias. 
En el 585, un sínodo de Magon dispuso que las reliquiae 
sacrificiorum sobrantes de la misa se entregasen a los 
inocentes empapadas en vino, siempre que ellos hubiesen 
guardado el ayuno durante algún tiempo. 

En realidad, si se examina bien, se trata siempre o de 
comunión postbautismal o de casos excepcionales. Por regla 
general, en Occidente los ninos no comulgaban en la misa 


Capadocia, donde escribía, o no se había introducido nunca el 
uso o no existia ya. "Todos los solitarios que viven en el 
desierto, faltando los sacerdotes, tienen siempre consigo la 
eucaristia y se comulgan cada uno con sus propias manos. Por 
lo demàs, en la ciudad de Alejandría y en las otras regiones de 
Egipto, los fieles ordinariamente guardan en casa la comunión. 
^Podemos quizà dudar que cuanto toman por sí mismos con 
sus propias manos no sea la misma cosa que han recibido en la 
iglesia de manos del sacerdote? Nosotros vemos, en efecto, 
que éste, después de haber puesto sobre las manos del fiel el 
pan consagrado, le del a el cuidado de comerlo llevàndoselo a 
la boca. Lo mismo debe decirse en cuanto a recibir de las 
manos del sacerdote al mismo tiempo varias porciones de la 
eucaristia o recibir una sola." 

En Constantinopla, en cambio, el uso de la reserva 
eucarística en casa era todavía normal en tiempo de San 
Juan Crisóstomo (+ 407), el cual alude a esto expresamente 
en una homilia: "No solamente vosotros lo veis (el cuerpo de 
Cristo), sino que lo tocàis, lo coméis y lo llevàis a vuestras 
casas " 

Se deduce de todo esto que la eucaristia se entregaba al fiel 
en cantidad variable, y él debía en casa repartírsela en cantidad 
tal según el tiempo en que no le era posible marchar a la 
iglesia. Leemos a este propósito de Doroteo, obispo de 
Tesalónica, que en el 519, temiendo que por una inminente 
persecución sus fieles pudiesen quedar privados de la 
eucaristia, hizo entregarles canastos llenos del sagrado pan. 

La facultad de la autocomunión fue muy reducida en 
Oriente por el concilio II Trullano (592), el cual prohibió a los 
laicos el usaria, siempre que pudiesen encontrar disponible un 
sacerdote o un diàcono para distribuiria. Esto debía valer 
también para los monasterios, donde, en defecto del ministro 
sagrado, correspondía a las superioras, consideradas como 
diaconisas, distribuir a las propias hermanas la eucaristia. Con 
todo esto, la pràctica de la eucaristia domèstica se conservo 
mucho tiempo en la Iglesia bizantina. Mosco (+ 620), en las 
fantàsticas narraciones de su Pratum Spirituale, la recuerda 
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varias veces como una costumbre siempre vigente; y lo era 
todavía en el siglo VII! en plena lucha iconoclasta, tanto entre 
los monjes como entre los laicos. En Occidente debía reinar en 
los siglos IV-V una disciplina anàloga, no menos difundida. 
Los Padres de aquel tiempo hablan muy rara vez de esto. San 
Ambrosio en la narración del naufragio del hermano Sàtiro, 
todavía catecúmeno, dice que se salvó colgàndose al cuello, 
cerrada en un panuelo, la eucaristia. San Agustín refiere una 
curación milagrosa que supone la pràctica de la eucaristia 
domestica. La madre de un cierto Acacio de Lusala (norte de 
Àfrica), nacido ciego, despreciando los remedios propuestos 
por el medico, quiso un dia aplicarle sobre les ojos, como 
colirio, la eucaristia, y le fue devuelta la vista. San Jerónimo 
reprende a algunos que juzgaban lícito usar con menos respeto 
y devoción la eucaristia en casa que cuando la usaban en la 
iglesia: An alius in publico, alius in domo Christus epsí — dice 
él —; quod in ecclesia non licet, nec domi licet. 

Tenemos también noticia, alrededor de esta època, de dos 
concilios espanoles (Zaragoza, 380; Toledo, 400), en los cuales 
se sancionaba con la excomunión a aquellos que no hubiesen 
consumido la eucaristia en la iglesia; pero la pena iba dirigida 
contra los priscilianistas, los cuales, por prejuicios de secta, 
refutaban comer en seguida el pan consagrado recibido del 
sacerdote. 

De todos modos, la pràctica de la comunión a domicilio en 
Occidente comenzó a decaer en seguida al final del siglo V. 

La Comunión de los Ninos. 

No sabemos si la Iglesia antigua dio a aquellas palabras de 
Cristo: Nisi manducaveritis carnem Filii hominis et biberitis 
eius sanguinem, non habebitis vitam in vobis, el valor absoluto 
que les reconocieron San Agustín y muchos Padres de los 
siglos IV y V. De todos modos, es muy probable que la 
preocupación por asegurar también a los ninos su eterna 
salvación empujó en seguida a regenerarlos con la gracia del 
bautismo y a hacerlos participar, aun en tierna edad, de la 
comunión. No conocemos sobre el particular un testimonio 


explicito de tal pràctica durante los dos primeros siglos; San 
Justino, en su famosa descripción de la misa, alude tal vez a 
esto cuando escribe que al neobautizado se le da una parte del 
pan y del vino consagrado. Si se admite, como parece cierto, 
que en su tiempo se bautizaba también a los ninos, es preciso 
reconocer que también ellos debían recibir la eucaristia, porque 
el Apologista no hace distinción de ninguna clase; por otra 
parte, la iniciación cristiana comprendía, desde el siglo I, tres 
ritos esenciales: el bautismo, la confirmación y la comunión. 

La primera mención segura de una comunión a los ninos se 
encuentra a principios del siglo III en San Cipriano (+ 258). 
Habla de una nina cristiana, pero confiada temporalmente a 
una nodriza pagana, la cual durante la persecución, para 
substraerse a responsabilidades, le hizo tragar un pedacito de 
pan empapado en el vino ofrecido a los ídolos. Cuando los 
padres recibieron a la nina, un dia la condujeron consigo a la 
iglesia para asistir a la misa celebrada por el obispo Cipriano. 
Llegado el momento de la comunión, el diàcono, según la 
costumbre, presento el càliz también a la pequena, la cual, 
cerrados los labios, se opuso a aceptar el vino consagrado. El 
diàcono, imprudentemente, quiso insistir; le hizo a la íuerza 
abrir la boca y le metió algunas gotas de vino; la nina lo arrojó 
Violentamente. 

Que el caso narrado fue esporàdico, lo declara un 
razonamiento del mismo santo Obispo. Deplorando que los 
lapsi habían arrastrado en la pròpia culpa también a sus ninos, 
haciéndoles perder, quod, in primo statim natiüitatis exordio, 
fuerint consecuti, es decir, la gracia del bautismo, supone que 
éstos, llamados un dia al juicio de Dios, podràn disculparse 
diciendo: Nos nihil malí fecimus, nec, Derelictg Gibo Et 
Póculo Domini, ad profana contagia sponte properavimus . La 
alusión aquí a una pràctica eucarística respecto a los ninos es 
bastante clara. 

La disciplina de la iglesia africana debía ser la misma que la 
de Roma. De la misma època (s. III) conocemos las 
inscripciones, sacadas del cementerio de Priscila, de dos ninas, 
Irene y Tique, de cada una de las cuales se dice: accepit, 
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directamente según la pròpia fe y piedad, faciat unusquisque 
quod secundum fidem suam pie crèdit esse faciendum." 

Esta deducción, no demasiado lògica, ha hecho 
frecuentemente atribuir a San Agustín un dicho anàlogo de San 
Jerónimo sobre la pràctica romana de la comunión eucarística: 
Quod non reprehendo, nec probo; unusquisque Qnim in suo 
sensu abundet, dicho que linda con cuanto escribía algún 
tiempo después Genadio de Marsella (+ 492): Quotidie 
Eucharistiae communionem accipere, nec leudo, nec 
vitupero... ómnibus tamen dominicis diebus communicandum 
suadeo et hortor, si tamen m£ns sine ajjectu peecandi sí; 
mientras la Iglesia antigua medía la ífecuencia de la eucaristia 
por el deber impuesto por Cristo y expresado, como 
amonestación a los fieles, en la petición de la oración 
dominical, mas tarde, como nos indican los textos citados y 
otros parecidos, comienzan a prevalecer los motivos de mayor 
o menor dignidad del fiel que la recibe. Seran éstas, de ahora 
en adelante, las consideraciones a las cuales se obedecerà; y 
que poco a poco, secundadas por la pereza natural, del aràn 
casi desiertas las mesas del Senor. 

Desde el comienzo de la Edad' Media hasta cerca del 1100, 
período obscuro, de gran ignorància religiosa al lado de 
magníficos fervores de ascesis, una serie de documentos 
conciliares y episcopales comprueban, excepto raras 
excepciones, cuan escasa se había hecho la ífecuencia de la 
comunión de los fieles. El concilio de Agde (506), que por el 
prestigio de quien lo presidió, San Cesàreo de Ariés, alcanzó 
gran autoridad en las Galías y en Italia, y después de él, 
numerosos sínodos de la època merovingia y carolíngia, junto 
con las disposiciones episcopales de Vercelli, Verona y Milàn, 
obligaban a sólo tres comuniones durante el ano: Navidad, 
Pascua, Pentecostes; en alguna diòcesis, por ejemplo, en 
Verona, se anadió también el Jueves Santo.. Había después 
ocasiones particulares en las cuales existia el deber de 
comulgar, como, tratàndose de la profesión religiosa, durante 
los ocho días siguientes, en la investidura de caballero, en la 


hasta que no hubiesen alcanzado cierta edad. Así se hizo en un 
sínodo de Tours (813), que excluye, sin embargo, el peligro de 
muerte, ya que en este caso, como prescribe formalmente un 
capitular carolingio, el sacerdote debía administrar el viàtico 
también a los ninos. 

La comunión a los ninos se daba ordinariamente sólo bajo 
la especie del vino: infantulis mox baptizatis solus calix datur, 
quia pane uti non possunt, sed in càlice totum Christum 
accipiunt. El sacerdote con una cucharilla echaba en la boca 
alguna gota, quern bibat parvulus, ut habere possit vitam, decía 
San Agustín; o bien mojaba el dedo en el càliz y lo metía en la 
boca del neobautizado, que lo chupaba. También a los ninos, 
no menos que a los adultos, se pedía una especie de ayuno 
preliminar. El I OR observa a este particular que postquarn 
baptizati fuerint, nullum cíbum accipiant, nec lactentur, 
qntequam communicent sacramenta Corporis Christi; y anade 
que cada dia de la semana pascual, ad missas procedant, et 
parentes eorum offerantpro ípsis et communicent omnes. 

La Frecuencia de la Comunión. 

La historia de la frecuencia de la comunión es el reflejo o 
de las respuestas dadas, a lo largo de los siglos, a dos 
fundamentales afirmaciones eucarísticas; una, la de Cristo: Yo 
soy el pan de la vida; solamente el que me come vivirà; y la 
otra, del Apòstol: Antes de comer un pan tal, cada uno 
examine bien la pròpia conciencia para no tragarse la pròpia 
condenación. De aquí surgieron dos posturas diversas, que a 
veces parecían contrarias: una la de aquellos que dieron màs 
importància a la necesidad de la eucaristia como alimento 
espiritual, otra la de aquellos que se preocupaban màs del 
grado de perfección exigido para recibirla dignamente. 

Habiendo dicho ya que en la Iglesia antigua y medieval, al 
menos hasta el siglo XIII, fue disciplina absoluta recibir la 
comunión durante la misa, salvo en casos de necesidad, 
diremos que no està demostrado cómo en los primeros días de 
la Iglesia se celebraba la misa todos los días, y, por 
consecuencia, cómo los fieles podían cotidianamente acercarse 
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a la comunión. Los escritos neotestamentarios y los de la època 
subapostólica se limitan a recordar repetidamente la Fractio 
panis o la eucharistia, celebrada cada domingo con la 
comunión de los asistentes; y alude a las dos reuniones 
estacionales del miércoles y del viemes, las cuales solamente 
en ciertas iglesias llevaban consigo la misa y la comunión. 
Tertuliano comienza a hablar claramente de una comunión a 
domicilio, cuya frecuencia no precisa; pero que, a la luz de 
testimonios algo posteriores a él, podemos suponer que era 
cotidiana o poco menos. 

En el siglo III, en efecto, poseemos para Roma el del 
famoso San Hipólito, que, según San Jerónimo, escribe un 
tratadito, De Eucharistia an accipienda quotidie ; para el 
Àfrica, San Cipriano, el cual, comparando el pan cotidiano 
material y el espiritual, concluye diciendo: "Por tanto, nosotros 
pedimos que se nos dé cada dia nuestro pan, es decir, Cristo; 
de forma que, permaneciendo y viviendo en él, no seamos 
nunca separados de su gracia y de su cuerpo" (la Iglesia); para 
Alejandría, Clemente Alejandrino, que escribe: "Jesús es el 
divino alimentador, dàndose a nosotros en alimento, el cual 
proporciona cada dia la bebida de la inmortalidad." 

En el siglo IV, la pràctica de la comunión cotidiana o 
dominical, mas fàcil por una màs frecuente celebración de la 
misa y por la multiplicación de los edifícios del cuito, es 
atestiguada, o simplemente recomendada, se puede decir que 
en toda la Iglesia occidental. Para Espana, el testimonio de San 
Jerónimo; para Roma, los de San Jerónimo y el sacerdote 
Geroncio (+ 439), el cual refiere que Santa Melania no 
acostumbraba tocar ningún alimento antes de comulgar y que 
en Roma estaba en vigor el uso de comulgar cotidianamente, 
conforme a una tradición que se remontaba a los apóstoles 
Pedro y Pablo; para Milàn, el de San Ambrosio; para 
Aquileya, el de San Cromacio (+ 407); para Àfrica, el de San 
Agustín. Puede bastar por todos lo que escribe San Ambrosio 
en sus instrucciones a sus neófitos comentando la petición del 
pan cotidiano, contenida en la oración dominical: "Si el pan es 
cotidiano, opón se come apenas una vez al ano, como se dice 


que suelen hacer los griegos? Si no se come cada dia, no 
merece la pena comerlo cada ano... Panem... da nobis hodie. Si 
lo recibes cada dia, para ti cada dia es hoy. Si para ti Cristo es 
hoy, El para ti resucita cada dia." 

Para el Oriente poseemos una carta de San Basilio de 
Cesàrea (+ 379), que da testimonio de usos diversos. Varios 
solían hacer la comunión cada dia; otros, cuatro veces a la 
semana. He aquí sus palabras: "El comulgar cada dia 
recibiendo el santo cueipo y sangre de Cristo, es cosa buena y 
saludable. En efecto, dice El: El que come mi carne y bebe mi 
sangre, tiene la vida eterna (Lc. 6:55). ^Quién puede poner en 
duda que el participar frecuentemente de la vida no sea otra 
cosa que un vivir con mayor intensidad? Nosotros 
verdaderamente nos comulgamos cuatro veces cada semana, es 
decir, el domingo, el miércoles, el viemes y el sàbado, y 
también en otros días, cuando ocurre la conmemoración de 
algún santo." Entre los ascetas y los monjes ocurría, poco màs 
o menos, lo mismo, si bien no faltaban aquellos que por temor 
reverencial comulgaban una sola vez al ano. 

Estas fluctuaciones de la disciplina, que, como era natural, 
se verificaban también en otras partes, por ejemplo, en Àfrica y 
en las Calías, dejan màs bien suponer que acerca de la 
frecuencia de la comunión existían disputas y opiniones 
contrarias. San Agustín, en efecto, alude a esto en una carta 
cargada de un cierto gnosticismo pràctico: "Los unos —escribe 
— comulgan todos los días, otros solamente en ciertos días 
determinados. Aquí cada dia se celebra el santo sacrificio; en 
otra parte, todos los sàbados y domingos...; alguno dirà que no 
se debe comulgar cada dia. Preguntadle por qué. Os responderà 
que no se siente lo bastante puro o que no ha hecho suficiente 
penitencia de algún pecado grave. Està bien — observa el 
santo Doctor-; no depende, sin embargo, de nosotros el 
acercamos o no a la eucaristia; porque, si los pecados no son 
tales que merezcan una separación del altar, ninguno debe 
privarse del remedio cotidiano de la comunión del cuerpo de 
Cristo, no/; se a quotidiana medicina dominici Corporis debet 
separar." Y concluye: "Si después algunos creen regularse 
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Placuit Spiritui Sancto ut in honorem tanti Sacramentí in os 
christiani prius Dominicum corpus intraret quam ceteri cibi, 
nam ideo per universum orbcm mos iste servatur. Los 
concilios de Hipona (396) y de Cartago (397) habían 
sancionado algún tiempo antes la obligación del ayuno 
sacramental para los fieles. 

El Medievo conservo, naturalmente, la pràctica tradicional; 
mas aún, la hizo todavía mas rigurosa. Confirmo la estricta 
obligación del ayuno, no sólo del sacerdote celebrante y de los 
fieles comulgantes, sino también la de los ministros que debían 
servir a la misa e indistintamente a cuantos asistían, aunque no 
recibiesen la comunión. 

La mas antigua derogación del ayuno eucarístico — 
excepto la necesaria de los moribundos — se encuentra en el 
antiguo ritual del bautismo. Según Tertuliano, la simbòlica 
bebida de la leche y de la miel se suministraba al neobautizado 
inmediatamente después del bautismo, inde suscepti, lactis et 
mellis concordiam praegustamus. Por tanto, antes de la 
eucaristia; en cambio, según Hipólito, en Roma se daba 
después del pan consagrado, junto con la copa de agua, 
pero antes del vino. 

Otra derogación tenia lugar en Àfrica, alrededor de la 
segunda mitad del siglo IV, el Jueves Santo. En la misa 
celebrada ad vesperam commemoratwa, como dice el sínodo 
de Hipona (393), de la Coena Dominica, estaba permitido, 
como excepción, comer antes de la comunión. Esta costumbre, 
que era para algunos motivo de admiración, la recuerda San 
Agustín, el cual ni la alaba ni la reprende, limitàndose a dar 
razón con la alusión a la institución eucarística, que tuvo lugar 
manducantibus discipulis. El uso había penetrado también en 
Espana y en alguna iglesia del Oriente; pero fue prohibida en 
seguida por el concilio de Braga (563) y por el Trullano (692). 
Pero todavía en el siglo XIV existían vestigios en los monjes 
de San Dionisio, de París, los cuales el Jueves Santo solían 
tomar alimento antes de comulgar. 


consagración de los reyes, en las ordalías, al final de la 
peregrinación. 

Naturalmente, mientras las ordenanzas eclesiàsticas 
senalaban un mínimum de comuniones para todos los fieles, no 
faltaba el estimulo a una frecuencia mucho mayor. El sínodo 
de Glasgow (747) recomienda quod laici pueri hortandi sunt ut 
saepius communicent, necnon et provectioris quoque aetatis 
seu célibes, sea etiam coniugati, qui peccare desinunt, ad hoc 
ipsum admonendi sunt quatenus frequentius communicent. 
Benedicto Levita, que vivió alrededor del 850, exhortaba a 
comulgar todos los domingos: Omnes, per dies dominicas vel 
festivitates praeclaras s. Eucharistia communicent, nisi quibus 
abstinere praeoccupatum est. El Venerable Beda (+ 735), que 
se revela convencido defensor de la comunión cotidiana, 
trayendo a colación de cuanto creia que se hacía en el 
continente, escribía así a Egberto, obispo de York: Quam 
salutaris (est) om ni christianorum generi cotidiana Dominici 
corporis ac sanguinis perceptio, iuxta quod ecclesiam Christi 
per Italiam, Galliam, Africam, Graeciam ac totum Orientem 
solerter agere nosti ; y continua deplorando el que 
innumerables ninos, jóvenes y muchachas, viejos, y hasta los 
mismos unidos por el lazo del matrimonio, podrían, por la 
bondad de sus vidas, recibir cada domingo la comunión, si la 
incúria de sus pastores no hiciese que aun los laicos mas 
ejemplares participasen en los divinos misteriós apenas en 
Pascua, Navidad y Epifania. 

Se registraba, en cambio, una mayor frecuencia periòdica 
en la mayoría de los monasterios. La Regula Magistri (s. VII) 
dispone que los monjes reciban cada dia, a ser posible, la 
comunión. La Regla de San Crodegando de Metz (+ 776), la de 
San Benito de Aniano (+ 821) y la pràctica benedictina era 
comulgar, si no cotidianamente, al menos cada dominica y en 
las fiestas màs solemnes. No faltaban, sin embargo, 
excepciones. Las Consuetudines de la reforma de Cluny, 
inspiràndose màs bien en el uso vigente entre los laicos, 
ordenan que en la misa dominical se consagren cinco hostias, a 
fin de que "los que quieran" puedan comulgar. Los 
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cistercienses imponían a los hermanos conversos siete 
comuniones al ano, a menos que el abad juzgase oportuno 
aumentar o disminuir el número; los camaldulenses, cuatro. A 
este propósito, Browe hace notar que el contravenir los 
religiosos al uso establecido de una sola comunión significaba 
asumir una nota de singularidad, que ni la Regla ni los 
superiores veían con buenos ojos. Se exigia un permiso 
especial para recibir la comunión, y esto con mucha razón, 
porque la comunión importaba como preparación una serie de 
pràcticas devotas y penitencias, que se salían de lo ordinario. 
Se exigia, en efecto, el estar días y días en ayuno a pan y agua, 
guardar silencio durante mucho tiempo y, si eran laicos 
casados, se exigían varios días de continencia absoluta. 

El Ayuno Eucarístico. 

Carece de fündamento la opinión frecuentemente repetida 
de que la disciplina tradicional de anteponer a la comunión un 
ayuno es de origen apostólico, ya que Cristo en la última cena 
y la Iglesia primitiva lo practicaron, siendo también cierto que 
la eucaristia se celebro por mucho tiempo como conclusión del 
àgape. 

Los primeros testimonios de un ayuno de este genero se 
encuentran a principios del siglo III en Tertuliano, para el 
Àfrica, y en San Hipólito, para Roma. Tertuliano, exhortando a 
la mujer cristiana a no casarse con un pagano, le hace ver el 
peligro de que su marido piense en alguna magia si la ve comer 
a escondidas el pan eucarístico antes de cualquier otro 
alimento: Non sciet maritus quid secreto Ante Omnem Cibum 
gustes? et si sciveritpanem, non illum credii esse qui dicitur? 
Frochisse, que pone en duda el valor del texto para probar la 
antigüedad del ayuno, traduce la frase ante omnem cibum 
"antes de la comida familiar." Pero las palabras de Tertuliano 
son mas concretas; él dice: " Antes de gustar cualquier 
alimento"; por tanto, a partir de la manana, después del 
acostumbrado reposo, se puede comenzar a comer. Es, por lo 
demàs, por la manana cuando, según el mismo Tertuliano, se 
celebraba la eucaristia tanto en los domingos como en los días 


estacionales. Puede muy bien creerse que esta expresión de 
veneración y respeto hacia el cuerpo del Senor que se guardaba 
en la comunión a domicilio se guardaba también en la función 
litúrgica de la iglesia. 

San Hipólito Romano expresa a su vez una recomendación 
anàloga: "Todo fiel apresúrese a recibir la eucaristia antes de 
comer cualquier otro alimento, antequam aliud gustet, 
eucharistiam recipere, ya que — anade — si lo come con fe, si 
se le diese algún veneno, éste no le haría dano." El texto es 
explicito, aunque puede discutirse la causa, y demuestra cómo 
en Roma, no menos que en Àfrica, se observaba un ayuno 
eucarístico natural, si no por mandato, al menos por respeto al 
Sacramento; ayuno que mas tarde fue reglamentado en 
disposiciones canónicas. En el siglo V, el anónimo corrector de 
la Traditio no interpretaria en sentido diverso las palabras de 
Hipólito. 

Podemos preguntamos si en el siglo III el Oriente seguia 
una disciplina parecida. Desgraciadamente, no poseemos 
documentos sobre el particular; la Didascalia ni siquiera hace 
alusión; pero en el siglo siguiente, en Egipto, una consulta 
canònica, no demasiado clara sin embargo, del patriarca 
Timoteo de Alejandría (381-385) hace suponer una respuesta 
afirmativa; aunque no debía tratarse de una pràctica todavía 
oscilante, ya que Teófilo, sucesor inmediato de Timoteo, el 6 
de enero de 386 autorizó formalmente a sus fieles a tomar 
alimento antes de comulgar; y el historiador Sócrates refiere 
que, alrededor de la misma època, los egipcios y los habitantes 
de la Tebaida solían celebrar el sàbado una sinaxis eucarística 
hacia la puesta del sol después de haber comido copiosamente: 
Postquam enirn epulati sunt, et omni ciborum genere saturati, 
sub vesperam, oblatione facta communicant. 

Sócrates, sin embargo, que escribía hacia el 440-443, 
declara expresamente que una costumbre de este género iba 
contra el uso universal de la Iglesia; tanto es así, que entre las 
calumnias lanzadas contra el Crisóstomo estaba también la de 
haber administrado la comunión a fieles que no estaban en 
ayunas. Lo mismo confesaba San Agustín en la carta a Jenaro: 
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està sacado del palimpsesto del códice 908 de San Gao; fue 
editado primero por Wilmart y después en edición mas 
perfecta, dados los recientes procedimientos fotogràficos, por 
Dold. Contiene el Glòria in excelsis, pero en la redacción 
romana, seguida en la misa, al himno angélico sigue la 
invocación Kyrie eleison; siguen cuatro perícopas evangélicas 
y cuatro oraciones. Las cuatro perícopas son Mit. 8:2326; 
15:2128; 9:18; Lc. 8:311. Las cuatro oraciones son: Ecclesiae 
tuae, Domine; Exaudí, Domine, vocem; Deus, qui Ecclesiam 
tuam; Porrige dexteram tuam. El palimpsesto, aun en su 
brevedad, es importante, sobre todo, por su antigüedad, que se 
remonta al siglo VIL Si el documento es ciertamente 
ambrosiano, tendremos como consecuencia que el Glòria in 
excelsis existia ciertamente en la misa ambrosiana en esa 
època. El Kyrie eleison, en efecto, si bien escrito de manera 
bàrbara, después y no antes del Glòria, atestigua en favor de la 
ambrosianidad del fragmento. Pero no creo prudente hacer 
afirmaciones categóricas en la matèria. 

En efecto, dom Wilmart observaba que el texto seguido en 
las cuatro perícopas evangélicas es el de la Vulgata, y la 
selección de ellas representa el uso de los países romanos, y 
especialmente el de la Alta Italia y el de Napoles. Por lo cual, 
después de la conclusión de que nos encontramos ante un 
pequeno misal de tipo ambrosiano o milanès, anade en una 
nota esta observación: "Nótese que no digo nada de màs, 
porque subscribo plenamente las excelentes palabras de G. 
Morin, que no es inútil recordar: Es preciso desprendemos, de 
una vez para siempre, de este prejuicio, enraizado en muchos 
espíritus; de esta concepción excesivamente simplista, que 
consiste en creer que no existia màs que una sola litúrgia 
ambrosiana, en vigor indistintamente en todas las iglesias de la 
diòcesis metropolitana de Milàn; sin duda, en el fondo eran del 
mismo tipo; pero nada impide que hayan podido existir 
divergencias notables aquí y allà. Nótese que estas palabras 
dijo dom Morin a propósito de un sistema de lecturas de la 
Alta Italia; pero volveremos màs adelante sobre el argumento." 


Los Elementos Eucarísticos. 

Si se admite el caràcter pascual de la última cena, es cierto 
que Nuestrc Senor realizó la primera consagración eucarística 
con pan àcimo, es decir, confeccionado sin levadura. La ley 
mosaica prohibia severamente usar pan fermentado durante 
teda la semana pascual, del 15 al 21 de Nisàn; de aquí el 
apelativo de "fiesta de los àcimos" que le da San Lucas (22:1). 
No sabemos si los apóstoles en la celebración de la Fractio 
panis, inaugurada por ellos, dieron a aquel detalle una 
importància normativa; probablemente lo consideraran caído 
en desuso, como tantos otros del ritual judaico. San Pablo lo 
recuerda, màs sólo desde un punto de vista alegórico: En 
nuestra Pascua, cuyo cordero es Cristo, nosotros mismos 
debemos ser los àcimos, o sea la nueva masa, sin fermento de 
pecado, criatura regenerada en la santidad. 

Hasta el siglo VIII, ninguno de los testimonios de los 
escritores que hablan del pan usado en la misa es tan explicito 
que declare cuàl era su composición exacta; todos 
generalmente se limitan a decir que se trataba del pan 
acostumbrado, que el pueblo comía cada día; pan que 
normalmente era confeccionado con levadura para hacerlo 
màs fàcilmente digerible y asimilable. Tertuliano, cuando pone 
en guardia a la joven cristiana que va a desposarse con un 
pagano, escribe: Non sciet maritus quid secreto ante omnem 
cibum gustes. Et si scierit panern, non illum credat esse, qui 
dicitur. Si el pan eucarístico hubiese sido diferente del usual, 
quizà el marido hubiera podido conocerlo. San Cipriano tiene 
un texto màs interesante, si bien tampoco es del todo 
concluyente. 

De donde se deduce que San Cipriano pone en directa 
relación el vino y el agua del càliz consagrado con la harina y 
el agua con la cual se confecciona el pan consagrado. Quería 
decir con esto que se excluía el pan con levadura? No 
osaríamos afirmarlo; era un detalle insignificante que no 
afectaba a su alegorismo. 
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San Epifanio (+ 402) nos ha dejado noticia de algunas 
comunidades de cristianos judaizantes existentes en su 
tiempo, de las cuales senala ciertas particularidades rituales, 
entre las cuales està la de consagrar con agua y pan àcimo. 
Este detalle, puesto de relieve por San Epifanio, hace suponer 
que, en cambio, el pan eucarístico normalmente consagrado en 
las iglesias del Oriente no era àcimo, sino fermentado. 

Por lo demàs, cuando los Padres y después el antiguo 
ceremonial romano (I OR) hablan de la ofrenda del pan llevado 
al altar por los fieles para ser consagrado, nunca amonestan 
que tal pan deba tener una especial confección sin levadura. 
San Ambrosio lo llama, en efecto, panis usitatus. Todavía en 
tiempo de San Gregorio Magno debía usarse un pan de este 
genero, porque sólo así se explica el episodio, narrado en su 
vida por Juan Diàcono, de aquella mujer que se rió 
escépticamente cuando vio dar en la comunión pan que el dia 
antes había cocido en casa y offecido poco antes en la misa. Si 
ella lo hubiese intencionadamente confeccionado para tal fin 
sin levadura, su maravilla no habría tenido ningún fundamento. 

Por tanto, según nuestro parecer, mientras juzgamos mas 
probable la sentencia de aquellos que admiten también en 
Occidente el uso preferente del pan fermentado en la misa, 
como ocurría y ocurre todavía en las iglesias orientales, 
comprendidas las nestorianas (cuyas costumbres litúrgicas se 
remontan al siglo V), concedemos de buena gana que, en 
defecto de testimonios explícitos, la cuestión queda indecisa, si 
bien no queremos conduir que, en la disciplina litúrgica 
antigua, el seguir una u otra costumbre (del pan fermentado o 
no) fuese indiferente para la Iglesia. 

En Occidente, el primer testimonio explicito del uso del pan 
àcimo en la misa lo encontramos en la carta Ad fraires 
Lugdunenses, escrita por Alcuino en el 798: Panis, qui in 
Corpus Christi consecratur, absque fermento ullius alterius 
injectionis, debet esse rnundissirnus. Desde entonces, vemos 
que la disciplina se orienta en tal sentido. ^Cuàl fue el motivo? 
El cardenal Bona lo ve en la decadència de la pràctica 
ofertorial por parte de los fieles y de la comunión consiguiente. 


Mientras ellos prepararan el pan para offecer y consagrar, lo 
confeccionaron en casa fermentado, conforme al tipo común 
que comían cada dia; cuando, en cambio, en la època post- 
carolingia, la preparación del pan sagrado fue en la pràctica 
monopolio de los sacerdotes o de los monjes, entró fàcilmente 
la idea evangèlica y simbòlica del pan àcimo, como fue 
consagrado por Cristo, y peco a poco ésta se abrió camino y 
prevaleció. 

Es conocida la acritud con la que en el siglo XI Miguel 
Cerulario, patriarca de Constantinopla (1043-58), atacó a la 
Iglesia latina por algunas de sus observancias disciplinares, 

entre las cuales està la del pan àcimo. 


3. La misa ambrosiana. 

Las Fuentes. 

Los escritos de San Ambrosio fueron aprovechados por 
diversos liturgistas con el fin de reconstruir la antigua misa 
ambrosiana. Así hicieron, por ejemplo, Bona, Lebrun, 
Mabillon y Pamelio Pero màs directamente fue realizado este 
trabajo por Magistretti, si bien de manera imperfecta dado el 
estado incipiente de los estudiós litúrgicos en su tiempo, y, con 
criterio científico, recientemente por Paredi. 

Noticias sobre el sacramento y sobre el sacrificio 
eucarístico sacadas de los escritos del Santo fueron reunidas a 
su tiempo en artículos de divulgación por Biraghi y en un 
estudio reciente por Bemareggi. 

La atribución a San Ambrosio del De Sacramentis, tan 
importante para el estudio del rito ambrosiano y màs 
particularmente para la historia del canon, ya demostrada 
sólidamente por Morin en 1928, fue confirmada todavía mejor 
por los estudiós de Faller y Connolly. 

En cuanto a los textos, antes de hablar del Ordinarium 
Missae, creo oportuno recordar un documento importante, 
llamado, con un titulo convencional, Missa catechumenorum; 
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festividades grandes y para las menores, Preparado el clero en 
el altar de la catedral y dado el saludo Dominus vobiscurn, sin 
oración, se entonaba la primera de un grupo de antífonas 
llamado Psallentium. En los códices, manuales y antifonarios, 
a la primera antífona sigue un versículo, que para algunos de 
ellos està precedido de la sigla Ps., la cual haría pensar en un 
salmo antifonado, que seria el equivalente del primer introito 
romano en la iglesia de la colecta; tanto en Roma como en 
Milàn se cantan antífonas durante el trayecto. La letanía, que 
en Roma finaliza el cortel o, en Milàn se reduce al canto del 
Kyriel no està claro si nueve o doce veces. El canto del introito 
en la basílica estacional despues de la letanía, en Milàn està 
representado por la Psallenda, o sea por una antífona repetida 
después de la doxología; antífona que, estando después del 
Kyrie, en los códices se llama post Kyrie cum Glòria. 

De la procesión a las estaciones màs sole mn es da Beroldo 
esta descripción: 

Dada la senal con las campanas, el arzobispo se viste con 
las vestiduras sagradas como para la misa; los diàconos se 
revisten con las dalmàticas, y los subdiàconos con las 
tunicelas; mientras, los presbíteros cardenales, el primero de 
los decumanos, el primero de los lectores, el maestro de las 
escuelas, los que llevan el texto de los evangelios, la cruz de 
oro y el azote de San Ambrosio, todos visten pluvial; entonces, 
cuatro ostiarios preparados para llevar los turíbulos los 
encienden y preparan tantos candelabros cuantos son los 
subdiàconos y se los ponen en las manos. Dos lectores en 
algunas solemnidades y dos guardianes en otras llevan el texto 
de los evangelios y el libro (quizà el leccionario); los dos 
guardianes llevan el misal y el epistolario; dos guardianes con 
los azotes van delante para preparar el camino. El orden de la 
procesión es el siguiente: precede la Schola de San Ambrosio 
con la cruz de plata; sigue el clero de los presbíteros menores 
(decumanos), con un ostiario, que lleva delante del primero de 
los decumanos la cruz, con la cual se debe después encender el 
faro (véase arriba); siguen los notarios con su primero y los 
cuatro maestros de las escuelas (= macecónicos); después, los 


El texto del Ordinarium Missae nos lo dan los misales, los 
màs antiguos de los cuales, sin embargo, no van màs allà del 
siglo IX, mientras se resienten ya de influjos ffancoromanos. 

Dom Wilmart nos ha dado, en parte, la edición de una 
Expositio Missae ambrosiana, que él atribuye al arzobispo de 
Milàn Odelperto (806-812) o a su antecesor Pedro (784-799). 
Siendo Odelperto autor del Líber de Baptismo, resulta màs 
probable la atribución a él también de la Expositio Missae 
Canonícete, la cual forma parte de una colección de opúsculos 
pastorales en uso entre el clero milanès, del período carolingio, 
en conformidad con las prescripciones reformadoras de los 
capitulares. Wilmart sacó su edición de un manuscrito de 
Montpellier del siglo XI; supone este manuscrito derivado de 
un arquetipo italiano llevado a Francia por Guillermo de 
Volpiano, fundador de la abadia de Fruttuaria, que fue también 
reformador del monasterio de San Ambrosio, en Milàn. La 
misma Expositio se encuentra en dos códices de la Biblioteca 
Ambrosiana, mutilada en el T. 103 sup., del siglo XI, e íntegra 
en el I. 152 inf., del siglo XII, que reproduce Beroldo. 

Ya Wilmart había senalado en el texto del canon, 
atestiguado por la Expositio, las genuinas lecciones contrarias 
al texto de Biasca, ya algo romanizado, aunque alguna 
afirmación suya haya sido atenuada por Paredi. 

Un caso que me parece demostrar la importància de la 
Expositio para la autenticidad del texto es éste: recientemente, 
dom Capelle, estudiando la frase et ómnibus orthodoxis atque 
apostoliccie fidei cultoribus del Te igitur, notaba que mientras 
Bobio tiene solamente catholícae, y los mejores representantes 
ddl grupo galicano sólo apostollcae, que es leíctura mejor, el 
binomio catolícete et apostolicae no es anterior a Alcuino. 

Las Procesiones Estacionales. 

El cuito litúrgico de los santos en la antigua litúrgia 
ambrosiana era eminentemente local, y, por tanto, su litúrgia 
era estacional. 
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Hecho este, por otra parte, en un principio, universal. Lo 
atestiguan la Deposítio Martyrum, del 354, para Roma; San 
Juan Crisóstomo, también en el siglo IV, para Antioquia; 
Perpetuo, obispo de Tours, del 461 al 469, para Tours; el 
sinaxario de Oxyrinchos, del siglo VI, para Egipto; el 
martirologio jeronimiano, el sacramentarlo leoniano y el 
homiliario gregoriano, para Roma, en el siglo VI; para la 
iglesia de Metz, en el siglo VIII, una lista estacional, redactada 
quizà por Crodegango, y un reglamento contemporaneo de 
Angilramc (768-791), que fija los honorarios para algunas 
funciones, entre las que estan las estaciones. Para otras 
iglesias, el uso de las estaciones està documentado para una 
època mas tardía. 

También otras iglesias emparentadas con la ambrosiana 
conservaron por largo tiempo el uso de las estaciones. Por 
ejemplo, la de Vercelli y la de Pavia. 

Para Pavia, el autor anónimo del Líber de laadibus cíoítatis 
Ticinensis, en el capitulo 19, "De processionibus clericorum," 
dice: ínter quas íllae devotissimae sunt, cum certis festis 
quasdam ecclesias üisitant in Vesperis primis et in miséis diei, 
procedendo cantantes per urbem. Para la misma ciudad, 
también la Charta Consuetudinum habla de estas procesiones 
estacionales. 

Para el rito de Aquileya, un misal citado por De Rubeis 
tiene estaciones para las tres misas de Navidad, para las fiestas 
de San Esteban, San Juan, Santos Inocentes y para las ferias de 
Pascua. 

En el concilio de Pavia, para la alta Italia, celebrado en el 
866, en el capitulo 7 se ordena: Ut seculares et fideles latcí 
diebus festis qui in ciuitatibus sunt, ad publicas stattiones 
occurrant. 

Milàn ha conservado todavía algunas estaciones. En las 
fiestas de San Ambrosio y de los Santos Protasio y Gervasio, 
el clero metropolitano se dirige a la basílica ambrosiana para 
celebrar las primeras vísperas y la misa pontifical; en la fiesta 
de San Esteban, a la basílica del Santo; en las fiestas de los 


Santos Apóstoles Pedro y Pablo y de los Santos Nazario y 
Celso, a la de los Apóstoles, en la cual reposa el cuerpo de San 
Nazario; en la fiesta de San Sebastiàn, a la iglesia del màrtir 
(por un voto hecho por San Carlos con ocasión de la peste). 

En un tiempo, tanto para las primeras vísperas como para la 
misa, el clero metropolitano, solemnemente preparado, se 
dirigia desde la catedral a la iglesia de la estación 
procesionalmente; durante la procesión, para las primeras 
vísperas se cantaban antífonas penitenciales de las letanías 
triduanas; durante la procesión para la misa, las antífonas del 
Psallentium. 

Por lo demàs, desde hace tiempo, el tràfico de la gran 
ciudad ha suplantado a estas procesiones, por lo cual el clero se 
dirige todavía a la estación en aquellas fiestas, pero 
privadamente, aunque en aquellas fiestas el calendario 
ambrosiano indique que el clero metropolitano se dirila a la 
iglesia de la estación praevia supplicatione. La supplicdiio, o 
laetania, era sinónimo de procesión. 

En las solemnidades principales, todo el clero 
metropolitano con el arzobispo, y en las menores sólo una 
representación, se dirigia procesionalmente desde la catedral a 
la iglesia de la estación para la misa sole mn e. 

Los ritos de esta procesión tienen grandes semel anzas en 
los dos ritos, ambrosiano y romano, de forma que el primero 
parece calcaplo en el segundo. 

En Roma, en la iglesia de la Coiecia, el clero, vestido con 
los omamentos, se dirigia al altar cantando el salmo del 
introito, terminado el cual y recitada la colecta comenzaba el 
cortel o procesional al canto de las Antiphonae per üiam; al 
final del cortel o, ya en las proximidades de la iglesia 
estacional, se entonaba la letanía; entrado el clero en la iglesia, 
comenzaba el canto del introito; a éste no seguia, como de 
costumbre, el Kyrie, porque ya había sido cantado en la 
letanía. 

En Milàn caminamos en la misma línea, si bien con alguna 
variante. La descripción nos fue dada por Beroldo para las 
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mozàrabe. Llegada la procesión al altar, depositadas las oblatas 
y cubiertas con un precioso velo, se ejecutaba un canto, que el 
Pseudo Germàn llama laudes, y que para Duchesne 
correspondería al Sacrificium u Offertorium mozàrabe y al 
offerenda ambrosiana. La oratio veli, que debía seguir, seria, 
según él, ni mas ni menos que la oratio super sindonem. 

Como se ve, hay aquí una serie de afirmaciones gratuitas, 
que vienen a deshacer el orden tradicional de este punto de la 
misa ambrosiana. 

Pero, como ha observado De Meester, para el rito 
bizantino, apoyàndose también sobre el estudio de Petrovsky, 
la preparación de la matèria del sacrificio està, por su misma 
naturaleza, íntimamente unida al rito eucarístico, y, en 
consecuencia, a la misa de los fieles; tenia lugar en un 
principio después de la despedida de los catecúmenos, y 
consistia en la ofrenda que los fieles hacían del pan y del vino. 
Cuando estas ofrendas cayeron en desuso, entonces la 
preparación de las oblatas fue anticipada al principio de la misa 
de los fieles; desaparecido el rito de la ofrenda, se desarrolló el 
rito de la preparación, llamada pròtesis. Emita cambio piensa 
De Meester y Petrovsky que haya podido tener lugar entre los 
siglos VIII y IX. 

Todavía antes de que tuviese lugar esta transformación, 
cuando todavía los fieles llevaban sus dones al altar, se 
introdujo en el oficio bizantino, en la segunda mitad del siglo 
VI, el canto del himno Cherubicon. Cuando la preparación de 
las oblatas fue anticipada al principio de la misa, entonces este 
canto en este punto, màs que al rito de la ofrenda, acompanó al 
traslado procesional de las oblatas de la pròtesis al altar. Es 
ilógico, por tanto, declarar primitivo en la misa ambrosiana el 
rito de la procesión de las oblatas, que no es primitivo ni 
siquiera en la oriental; y màs ilógico todavía afirmar que Milàn 
del ó este pretendido uso primitivo hacia los siglos VI-VII por 
influjo de Roma, de la cual habría tornado el uso de la ofrenda 
de los fieles, precisamente cuando el Oriente dejaba el uso 
primitivo de la ofrenda para substituirlo con la pròtesis, 
con la correspondiente procesión de las ofrendas. 


subdiàconos con los turíbulos y con los candelabros 
encendidos; siguen los presbíteros cardenales, delante de los 
cuales un ostiario lleva la cruz de oro; siguen todavía los 
diàconos, delante de los cuales es llevado solemnemente el 
texto de los evangelios; dos diàconos sostienen los brazos del 
arzobispo, que viene después precedido de un notario, que 
lleva la cruz arzobispal. Vienen, finalmente, los lectores con su 
primero. 

Màs reducido es, en cambio, el orden procesional de las 
solemnidades menores. 

En las fiestas titulares o patronales de los màrtires se usa en 
la diòcesis milanesa quemar al principio de la misa solemne, 
cuando la procesión estacional ha llegado a la entrada del 
presbiterio, un globo de algodón ( pharus ) suspendido delante 
del altar mayor. Algunos pasajes de Beroldo recuerdan el uso 
de fijar las candelas sobre los brazos y sobre la parte superior 
de las cruces procesionales y de encender con la candela de la 
parte superior de la cruz de los decumanos el pharus. 

El pharus, en un Ordo de Monza de rito patriarquino, se 
llama corona lampadarum; y es descrita así la ceremonia de 
quemarlo: Et cum intramus chorum cusios, levata cruce àurea 
cum candelís accensis desuper, ponit ignem in corona 
iampadarum tota circumdata et cooperta bómbice, quod diottur 
pharum. De la misma manera, al final de la procesión ad 
Crucem, que comenzaba el oficio solemne de las laudes 
matutinas, el subdiàcono, con la candela puesta en la parte 
superior de la tercera cruz, encendía el gran cirio y otros doce 
cirios menores que estaban en el coro. Probablemente, el 
algodón servia para propagar la llama de la candela de la cruz a 
cada una de las làmparas. 

La Misa de los Catecúmenos. 

Las oraciones al pie del altar son una imitación tardía de los 
usos galoromanos. 
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Los misales ambrosianos, en cambio, ya desde los siglos 
IX-X contienen oraciones ante altare, algunas de las cuales 
son atribuidas por los manuscritos a San Ambrosio; son las 
llamadas apologiae Sacerdotis. He aquí el comienzo: 

a) Rogo te altissime, Deus Sabaoth. 

b) Indignum me, Domine, sacris tuis. 

c) Ante conspectum divinae maiestatis tuae. 

d) Ignosce, Domine, quod dum rogare compenzor. 

El Confíteor en este punto de la misa es ya atestiguado por 
Beroldo, el cual indica que antes se hace la incensación del 
altar: sed diaconi prius faciunt incensum ante ipsum altare, 
deinde archiepiscopus facit confessionem, qua finita leüitae 
statím ascendunt ad comua altaris, et subdiaconi vadunt post 
altare. Del Confíteor encontramos algunos testimonios en los 
manuales, especialmente en el apéndice, en los ordines ad 
visitandum infirmum et ad dandam poenitentiam. 

La frase citada por Beroldo, según el cual los diàconos 
debían subir a los lados del altar, y los subdiàconos detràs del 
mismo altar, atestigua el uso ambrosiano antiguo, diverso del 
romano, que pone a los ministros en colu mn a detràs del 
celebrante. Al uso ambrosiano atestiguado por Beroldo parecen 
aludir dos transitorios: Angelí circurndederunt altare et 
Christus admin'strat Panem sanctorum et Calicem vitae ín 
remissionem peccatorum; y: Stant Angelí ad latus altaris ; et 
sanctificant Sacerdotes Corpus et Sanguinem Christi, 
psallentes ct dicentes: Glòria in excelsis Deo, si no existiese el 
inconveniente de que estos dos textos son de origen oriental. 

Al uso ambrosiano antiguo de que los ministros rodeasen el 
altar, a los lados y de ffente, parece aludir San Ambrosio 
donde dice: Non enim omnes vident alta mysteríorum, quia 
aperiuntur a Levitis. 

La frase de Beroldo subdiaconi vadurit post altare hay que 
entenderla según el uso medieval; cuando el altar estaba de 
cara al pueblo, el celebrante estaba ante altare, cuando estaba 
en el coro, vuelto hacia el pueblo mismo; mientras que cuando 


se volvía de la parte del pueblo para mirar al oriente, como en 
el lucemario de las vísperas, entonces estaba post altare. 


La Misa de los Fieles. 

Beroldo describe aquí el orden de la ofrenda, que se ha 
conservado todavía en la catedral de Milàn en las misas 
solemnes, y de la cual da la descripción el capitulo de la 
rúbrica del misal sobre las ceremonias propias de la 
metropolitana. Beroldo, en la descripción de toda la jerarquia 
de la catedral, que pone al principio de su orden, indica como 
último grado el orden de los veinte ancianos, del cual doce 
hombres y doce mujeres estaban organizados en una 
confratemidad llamada Schola S. Ambrosii. Nos atestigua la 
existència ya un documento del ano 879 Para presentar la 
ofrenda, los hombres entraban en el coro, mientras las mujeres 
permanecían fuera; cada uno ofrecía tres oblatas, que el 
arzobispo o el sacerdote presentaba al subdiàcono, mientras las 
ampollas de vino las entregaba al diàcono; estos entregaban las 
ofrendas a los ostiarios, que las echaban en los vasos de las 
oblaciones y devolvían las ampollas a los ancianos. 

Los ancianos tenían y tienen todavía un habito talar 
característico, y en el acto de hacer la ofrenda tienen el cueipo 
y las manos envueltos en un amplio manto blanco, llamado 
fanón; es un uso antiquísimo el tener las manos veladas en el 
acto de dar alguna cosa o de tocar objetos sagrados. Todavía 
hoy el subdiàcono, llevando el càliz, lo sostiene con las manos 
envueltas en el velo humeral. 

Duchesne, después de haber explicado el rito de la 
procesión de las oblatas del altar de la pròtesis al de la misa al 
canto del Sonum, como es descrito por el Pseudo-Germàn, 
observa que la ofrenda hecha por los ancianos en Milàn no 
puede ser otra cosa que una imitación del uso romano, 
substituyendo al primitivo, como se encuentra en los ritos 
galicanos y orientales; el canto que habría acompanado esta 
processio oblationis seria, para él, la antiphona post 
Evangelium de la misa ambrosiana, como las laudes de la 
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nueva vida, la vida misma de Dios, constituyéndolo en la 
Iglesia conciudadano de los santos y familiar de la casa de 
Dios. 

El doble factor visible e invisible responde así 
armónicamente a la doble entidad material y espiritual del 
hombre. 

Jesús, que, contra vacías aberraciones formalísticas y las 
àridas pedanterías de la letra, ha instaurado el reino del 
Espíritu — ve nit hora et nunc est —, no ha dejado, sin 
embargo, a la humanidad perderse en las regiones de un 
espiritualismo trascendente, sin una ligadura que lo atase a las 
realidades concretas de su vida. Una religión exclusivamente 
interior no habría, por lo demàs, proseguido el camino trazado 
por El haciéndose hombre sobre la tierra. Mas bien los ha 
reunido con un sentido eminentemente espiritual — in spiritu 
et veritate —; pero ha querido que el hombre fuese conducido 
a tal altura por medios que, aun siendo espirituales, se 
tradujesen en senales y formas sensibles para hacerlos 
posibles, fàciles e inteligibles al hombre. 

El bautismo es precisamente uno de éstos; el primero, el 
mas necesario; espiritual, ex Spiritu sancto, mas sensible, ex 
aqua, y puesto indefïnidamente a merced de todos los 
hombres: Ego mitto vos... euntes... baptízate! 

De aquí la importància fundamental del bautismo como rito 
de iniciación en la fe y de agregación a la Iglesia de Cristo. 

Nosotros lo trataremos en estas pàginas desde el solo punto 
de vista histórico litúrgico, dejando naturalmente a un lado los 
aspectos teológicos y morales del sacramento. Pondremos por 
esto en claro, en primer lugar, su origen histórico desde Cristo; 
después, el desarrollo de sus formas rituales en Occidente a 
través de los siglos. 


El rito de la pròtesis al principio de la misa de los 
catecúmenos no ha formado nunca parte de la misa 
ambrosiana. Solamente en el siglo V hubo alguna tentativa 
sobre el particular. 

El Canon. 

Con el dialogo entre el sacerdote y los fieles comienza la 
parte mas sagrada de la misa, el canon. San Ambrosio la llama 
con los nombres benedictio, sacrae orationis mysterium, prex, 
sermo caelestis, verba sacramentorum. 

La introducción al canon està constituida por el Praefatio. 
Tal nombre, faltando en el leoniano y encontràndose 
excepcionalmente en tres lugares del gelasiano antiguo, 
Jungmann piensa no ser improbable que haya pasado a 
designar las fórmulas Veré dignum en los libros romanos 
posteriores del uso milanès. 

La abundancia de prefacios en el misal ambrosiano no es 
una característica suya, sino que representa el uso romano 
antiguo, reducido después en el gregoriano. Sobre los prefacios 
ambrosianos genuinos, de los cuales se distinguieron los 
derivados en el misal ambrosiano de otras fuentes, 
particularmente de los gelasianos del siglo VIII, ha hecho un 
excelente estudio Paredi. 

Conservados en los antiguos misales ambrosianos, como 
extranos a todos los otros sacraméntanos latinos, hasta sesenta 
y ocho prefacios, y afirmada la casi certeza de que algunos 
otros, a pesar de que se encuentran en libros de otros ritos, se 
hayan derivado del misal ambrosiano, a este grupo de prefacios 
ambrosianos genuinos Paredi se propone asignar como autor 
en bloque al arzobispo de Milàn San Eusebio, a mediados del 
siglo V. Este estudio tiene un valor capital, especialmente por 
asegurar la existència de un sacramentarlo ambrosiano en el 
siglo V. Si la probabilidad del nombre de Eusebio como autor 
de los prefacios es buena, podrà, sin embargo, parecer un poco 
forzado el atribuir en bloque a él todos los prefacios genuinos 
ambrosianos. Algunos de ellos son de composición màs 
antigua. Un ensayo de examen literario y de clasificación de 
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los prefacios desde este punto de vista lo había intentado 
también Lelay. Un examen rítmico no sólo de los prefacios, 
sino también de las oraciones del misal bergomense, se debe a 
Guerini. 

Lejay, remitiéndose a Turmes, supone que la enumeración 
de los nueve coros de àngeles en las liturgias latinas, y 
especialmente en la ambrosiana, haya sido introducida en 
Occidente por San Gregorio Magno. Pero Manser cita un 
pasaje (V, 20 de la ed. Schenkl) de la Apologia Praphetae 
David, de San Ambrosio, donde son enumerados los nueve 
coros. 

En Oriente, las Constituciones Apostólicas (VIII, 12:26) 
tienen la serie de los coros parecida a la ambrosiana. 


Los Sacramentos y los 
Sacramentales. 


1. El Bautismo. 

INTRODUCCIÓN. 

Toda institución religiosa ofrecida a los hombres en la 
historia ha exigido de sus adeptos un rito extemo, mediante el 
cual los admitía a formar parte y con el cual estos expresaban 
su pròpia adhesión al conjunto de doctrinas que formaban su 
contenido. Era, mas que nada, una norma sugerida por el orden 
natural de las cosas. 

Jesucristo, que vino a fundar sobre la tierra el reino de Dios, 
quiso que todo ser humano, para entrar y obtener la salvación, 
se sometiese a un rito de ablución simbòlica que, estimulando 
al arrepentimiento de las culpas e imprimiendo en él una senal 
espiritual indeleble, lo hiciese renacer místicamente a una 
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considera que éstos lo administraban en su nombre y por 
mandato suyo para inaugurar el reino de Dios y que aquel rito 
conferia al que lo recibía la filiación de Dios, es sumamente 
probable que debía tratarse del bautismo instituido por Cristo, 
No había predicho el mismo Juan que el Poesías había de dar 
un bautismo diverso del suyo, porque era conferido en el agua 
y en el Espíritu Santo? 

Por lo demàs, según una antiquísima tradición, recogida ya 
por Clemente Alejandrino, Cristo habría bautizado 
personalmente a San Pedro; éste, a Andrés, Santiago y Juan; y 
éstos, a su vez, a los otros apóstoles. Es cierto, en efecto, que 
éstos no habrían podido recibir en la última cena la eucaristia 
ni ser investidos por Cristo del poder sacerdotal si antes no 
hubiesen sido bautizados. 

Finalmente, cuando se trató de enviar a los apóstoles para 
comenzar la fundación de la Iglesia en el mundo, Jesús les 
resaltó solemnemente la importància y la necesidad del 
bautismo, declaràndolo senal característica e indispensable de 
la adhesión de los fieles a su Evangelio y prescribiendo que 
debía conferirse en nombre de las tres divinas personas. El 
texto clàsico de San Mateo 28:19 dice: Se me ha concedido 
todo poder en el cielo y en la tierra. Id y ensenad a todas las 
gentes, bautizàndolas en el nombre del Padre, y del Hijo, y del 
Espíritu Santo; ensehàndolas a observar todo lo que os he 
mandado. 

A este texto se debe asociar el otro paralelo de San Marcos 
16:1516: Id por todo el mundo, predicad el Evangelio a toda 
criatura. El que creyere y se bautizare, se salvarà; pero el que 
no creyere, se condenarà. 

La crítica racionalista niega la autenticidad de estas 
perícopas, y, consiguientemente, no admite la institución 
divina del bautismo. No es nuestro propósito traer aquí las 
pruebas de su autenticidad, sobre todo las de la fórmula 
trinitaria. Esta se encuentra en todos los manuscritos y en todas 
las antiguas versiones. La alusión a una o a otra o a todas las 
personas divinas aparece írecuentemente en los discursos de 
Jesús y en las cartas de San Pablo; y no se puede, si no es de 


Origen Cristiano del Bautismo. 

Su Institución por Parte de Jesucristo. 

Toda la tradición patrística ha visto delineados 
anticipadamente los grandes rasgos de la institución bautismal 
cristiana en la predicación de Juan Bautista, relatada por todos 
los evangelistas, en la cual indicaba, aun sin nombrarlo, a Jesús 
como autor de un futuro bautismo, diverso e inmensamente 
mas eficaz que el conferido por él en las aguas del Jordàn. 

Yo ciertamente os bautizo en agua para penitencia; mas el 
que viene en pos de mi es mas fuerte que yo, cuyas sandalias 
no soy digno de atar. El os bautizarà en el Espíritu Santo y en 
el fuego. 

El Bautista quería decir con esto que, si bien ambos 
bautismos se presentaban instrumentalmente iguales, porque 
eran conferidos mediante un lavatorio, substancialmente eran 
diferentes, ya que uno estimulaba solamente a la penitencia, 
mientras el otro actuaba interiormente sobre las almas con la 
llama iluminadora y purificadora del Espíritu Santo. 

El bautismo provisional de Juan Bautista era el camino 
escogido por la Providencia para introducir a Cristo y 
hacerlo conocer al pueblo de Israel. Después de mí — decía 
el Precursor — viene un hombre que es antes que yo... Por esto 
he venido yo a bautizar con agua, a fin de que fuese conocido 
en Israel. 

Jesús ha comprendido su profundo significado, y un dia, 
mezclado entre la turba de los penitentes, se acerca a recibirlo 
La narración de este episodio la hace vivamente San Mateo 
(3:13-17): "Por este tiempo, vino Jesús de Galilea al Jordàn en 
busca de Juan para ser bautizado por él. Màs Juan se resistia a 
ello, diciendo: Yo debo ser bautizado por ti, py tú vienes a mí? 
A lo cual respondió Jesús, diciendo: Déjame hacer ahora; que 
así es como conviene que nosotros cumplamos toda justícia. 
Juan entonces condescendió con él. Bautizado, pues, Jesús, en 
cuanto salió del agua, se abrieron los cielos, y vio bajar al 
Espíritu de Dios a manera de, paloma y posar sobre El. Y 
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oyóse una voz del cielo que decía: Este es mi querido Hijo, en 
quien tengo puesta toda mi complacencia." 

Jesús, sometiéndose, aun sin pecado, a la ablución 
simbòlica del agua, recomendada por el Bautista, pretendió 
consagrar para siempre aquel elemento como principio de 
regeneración espiritual para todos aquellos que lo usasen y 
como medio para entrar a formar parte del reino de Dios y ser 
consagrados a El. En efecto, en el bautismo de Jesús se 
manifesto separadamente toda la Trinidad. El Padre da 
testimonio de su Unigénito; el Hijo fue acreditado ante el 
mundo como legado del Padre; el Espíritu Santo, que 
desciende sobre El, lo consagra en su divina misión. 
Lógicamente, màs tarde, Jesús se referirà a las tres augustas 
personas en la fórmula oficial del sacramento dada por El a sus 
apóstoles. 

La intención de Jesús debía, por tanto, ser enunciada con no 
menor autoridad y màs claramente. Esto sucedió en el famoso 
coloquio noctumo con Nicodemo. Este, que se había dirigido a 
Jesús para pedirle explicaciones de su misión, recibió la 
respuesta: En verdad, en verdad te digo que, si uno no renace 
de nuevo, no puede ver el reino de Dios. Y Nicodemo, 
ingenuamente, objeta: Cómo puede un hombre volver a nacer 
cuando es ya viejo? ^Puede quizà entrar de nuevo en el seno de 
su madre y renacer? Jesús no recoge la fútil objeción, pero 
expresa cada vez màs claro su pensamiento, senalando el doble 
elemento que debía operar el renacimiento espiritual: el 
Espíritu Santo, agente creador de la vida divina en el alma, y el 
agua, instrumento material y expresión simbòlica de las 
disposiciones requeridas para que se realice la mística 
regeneración. En verdad, en verdad te digo — anade Jesús — 
que, si no renacieras por el agua y el Espíritu Santo, no podràs 
entrar en el reino de Dios. Lo que es engendrado de la came, 
came es; lo que es engendrado por el Espíritu, espíritu es. No 
debe maravillarte si te he dicho: "Es preciso que seàis 
regenerados de nuevo." El viento sopla donde quiere, y se oye 
su voz, pero no se sabe ni de dónde viene ni adonde va; así es 
todo lo nacido del Espíritu. 


Jesús precisa bien los dos factores de la regeneración en 
relación con el hombre y con Dios. En el hombre, compuesto 
de alma y cueipo, hay que distinguir un doble nacimiento: el 
de la came y el del Espíritu; con la diferencia de que uno 
depende de la voluntad del hombre; el otro, de la acción 
misteriosa de la gracia. A manera de viento impetuoso, el 
Espíritu de Dios hace germinar, según su beneplàcito, la vida 
sobrenatural en el alma arrepentida de sus pecados, la cual es 
transformada y regenerada por El. 

Y a las palabras de Jesús sigue la pràctica. Después que ha 
escogido y formado el grupo de apóstoles y de discípulos, los 
manda por los caminos de Judea a predicar, a curar a los 
enfermos y a bautizar. 

Los sinópticos hablan solamente de evangelización; pero 
San Juan declara expresamente que administraban también el 
bautismo. Màs aún, este hecho provoco un movimiento de 
celotipia en los discípulos del Bautista, los cuales se le 
quejaron àsperamente. Maestro — le dijeron —, aquel que 
estaba contigo en el Jordàn, del cual tú diste testimonio, he 
aquí que bautiza, y todos van a él. 

Pero el Precursor, lejos de participar en sus 
recriminaciones, se mostró contento de que el Mesías hubiese 
inaugurado de hecho su reino y hubiera entrado en el campo 
que él había preparado. Cada uno — explicaba a sus discípulos 
— debe simplemente atribuirse lo que Dios le ha dado. Querer 
usurpar un mandato que no se ha recibido, seria un delito. 
Vosotros mismos —anade — so is testigos de lo que yo he 
dicho: Yo no soy el Cristo, sino que fui mandado delante de EL 
Es el esposo, el que tiene la esposa; en tanto, esta alegria mía 
se ha cumplido. Es preciso que El crezca y yo disminuya. El 
que viene de arriba, està sobre todos; mientras el que viene de 
la tierra, a la tierra pertenece y habla de la tierra. La decisión 
de Juan Bautista no podia ser màs justa ni màs 
perentoriacambio, el amigo del esposo, que lo escucha, se 
llena de gozo con su voz. Por. 

Algún comentarista ha puesto en duda el caràcter cristiano 
del bautismo conferido por los discípulos de Jesús; pero, si se 
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morales que impone su ley; a continuación se bautiza al 
candidato, después de una solemne promesa de vida cristiana y 
un acto explicito de fe en la divinidad de Jesús. El rito es, sin 
duda, sencillo, pero completo. Los Hechos nos han dejado un 
clàsico ejemplo en la narración del bautismo del eunuco de 
Candace. Mientras él en su carruaje, volviendo de Jerusalén a 
su patria, se halla leyendo las profecías de Isaías, es alcanzado 
por el diàcono Felipe, que le pregunta si entiende aquella 
lectura. Y, después de recibir una respuesta negativa, Felipe, 
tomando pie de estos escritos, le anuncio a Jesús. Y lo 
catequizó durante algún tiempo; hasta que, en cierto punto del 
camino, toparon con una fuente, y el eunuco dijo: He aquí el 
agua; £qué irnpide el que yo sea bautizado? — Puedes — 
respondió Felipe — si crees de todo corazón. Y él exclamo: 
Creo que Jesucristo es el Hijo de Dios. E hizo parar el 
carruaje; después, ambos, Felipe y el eunuco, descendieron al 
agua y lo bautizó. 

Una catequesis parecida, seguida también de la profesión de 
fe en Jesucristo, la encentramos exigida antes del bautismo 
también por San Pablo. Encontràndose éste, junto con Silas, en 
la càrcel en Filipos de Macedònia y viéndose cerca de la media 
noche liberados de sus cadenas por un prodigioso terremoto, el 
carcelero, convencido de que habían huido, quería suicidarse; 
pero, aclarado el enigma, echàndose a sus pies, exclamo: 
Senores, ^qué debo hacer para salvarme? Y ellos 
respondieron: Cree en el Senor Jesucristo, y seràs salvo túy tu 
familia. Y anunciaron la palabra del Senor a él y a cuantos 
estaban en su casa...; y fue bautizado él y toda su familia 
inmediatamente. 

Ademàs de una profesión de fe, se exigia al bautizado la 
promesa de querer llevar una vida cristiana, es decir, una vida 
moral dirigida según las ensenanzas del Evangelio. Todo el 
hombre, entendimiento y voluntad, debía adherirse a Cristo. El 
había mandado expresamente a los apóstoles: Ensenad (a las 
gentes) a observar todo cuanto os he mandado. Los apóstoles 
en sus discursos debían insistir ampliamente en la importància 
de tal promesa, que obligaba a los neófitos a nuevos y capitales 


una manera totalmente arbitraria, declararlo fruto de una 
elaboración posterior de las comunidades cristianas. 

Lo que sí se discute es el significado de la partícula 
antepuesta al nombre de las divinas personas: paTtxiÇúvxeç 
aoxoúç erç xo óvopa xou n axpóç. O Quería Jesús indicar una 
relación de unión, o bien de autoridad o de invocación del 
nombre del Padre, etc.? Jacono, teniendo en cuenta las diversas 
opiniones, excluye que pueda verse en aquellas palabras una 
orden litúrgica perentoria, ya que se falsificaria la portada del 
texto. La frase hay que entenderla en el sentido de oblación, 
consagración de los bautizados al Padre, al Hijo y al Espíritu 
Santo. "El bautismo es, por tanto, un verdadero rito de 
iniciación, jporque con la consagración a la Santísima Trinidad 
se establecen nuevas relaciones entre ésta y el bautizado, 
comienza la vida de la nueva criatura, que participa de la 
naturaleza divina. Es un precepto doctrinal importantísimo, 
que se completa con lo que después dirà San Pablo." 

Notemos, finalmente, cómo algunos Padres y escritores 
sostienen que Jesús instituyó el bautismo solamente cuando 
dirigió a los apóstoles las palabras antes referidas; es decir, 
inmediatamente antes de subir al cielo. Después de lo que 
hemos expuesto antes, nos parece mas probable que el 
bautismo ya estaba entonces instituido. Jesús lo había hecho 
preanunciar por Juan, lo había inaugurado en el Jordàn, había 
declarado su índole sobrenatural en el coloquio con Nicodemo, 
lo había hecho administrar por los apóstoles. No quedaba mas 
que promulgarlo para que fuese en su Iglesia como el primer 
acto de la vida litúrgica de los fieles. Y El lo hizo en aquel 
memorable encuentro con sus apóstoles, y probablemente en 
aquella gruta llamada de la Ensenanza, que todavía se puede 
contemplar en el monte de los Olivos. 

El Bautismo en la Epoca Apostòlica. 

^Cómo han entendido los apóstoles y cumplido el precepto 
del Maestro? Evidentemente, su modo de proceder y su 
ensenanza son para nosotros la información mas segura y 
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digna de atención sobre las intenciones de Cristo en este 
particular. 

Ahora bien: los Hechos de los Apóstoles, que proporcionan 
las màs antiguas noticias acerca de la vida litúrgica de la 
naciente Iglesia, nos narran que el bautismo fue presentado en 
seguida, el dia mismo de Pentecostes, por San Pedro como el 
rito indispensable que debía abrir a los nuevos creyentes las 
puertas de la fe. 

Después del discurso inspirado de San Pedro, tres mil 
personas se adhieren a sus palabras, y a su propuesta 
preguntan: i Qué debemos hacer? — Arrepentios — responde 
el Apòstol — y bautícese cada uno en el nombre de Jesucristo 
para obtener la remisión de sus pecados. No de otra manera 
hablan y obran los otros apóstoles. En Samaría, el diàcono 
Felipe predica a Cristo, y, en el nombre de Jesús, se bautizan 
hombres y mujeres. Poco tiempo después, el mismo Felipe se 
encuentra con el eunuco de la reina de Etiòpia, lo instruye y lo 
bautiza. Saulo, iluminado por la gracia en el camino de 
Damasco, es visitado por Ananías, que le dice: Y ahora qué 
esperas? Levàntate y recibe el bautismo y làvate de tus 
pecados invocando el nombre de Jesús. Fidia, la vendedora de 
purpura en Tiatira, es convertida por Pablo y, sin màs, 
bautizada con toda su familia. El mismo apòstol, estando en la 
prisión en Filipos de Macedònia junto con Silas, catequiza al 
carcelero, que les pregunta: Senores, ;,qué debo hacer para ser 
salvo? Y le responden: Cree en el Sehor Jesús... Y fue 
bautizado él y toda su familia inmediatamente. 

A la pràctica se acopla la ensenanza eclesiàstica. Fas 

cartas de San Pablo, de San Pedro y màs tarde de San Ignacio 
de Antioquia, la Didaché y Hermas hacen alusión 
ffecuentemente a la necesidad e importància fundamental del 
bautismo; así que, a menos que se quiera admitir un hecho sin 
causa, es preciso ascender a una originaria y expresa 
disposición de Jesucristo. 

Fa administración del bautismo en la Iglesia primitiva 
aparece como incumbencia principal, si bien no exclusiva, de 
los grados menores de la jerarquia; a los apóstoles les estaba 


generalmente reservada la imposición de las manos en la 
confirmación. Fos habitantes de Samaría convertidos por el 
diàcono Felipe reciben de éste el bautismo, pero la imposición 
de las manos la hicieron Pedro y Juan, llegados de 
Jerusalén. Cuando San Pedro, junto con algunos hermanos de 
Jope, fue a Cesàrea, a casa del centurión Cornelio, y comenzó 
a catequizarlo sobre la persona divina de Jesús, en un momento 
dado, el Espíritu Santo descendió sobre todos los que 
escuchaban el discurso. Fa confirmación les había sido dada 
directamente del cielo; no quedaba màs que bautizarlos. Y 
Pedro quiso que fuesen bautizados en el nombre del Sehor 
Jesucristo. Nótese esta cricunstancía: no fue Pedro el que los 
bautizó, sino otro, sin duda uno de los hermanos de Jope, que 
muy probablemente eran seglares. Otra vez, San Pablo, 
estando en Efeso, supo de algunos neófitos que habían recibido 
solamente el bautismo de Juan. Oído esto, fueron bautizados 
en el nombre del Sehor Jesús. Tampoco aquí el apòstol 
bautiza, sino que se limita a imponer las manos. Con todo, no 
se debe creer que los apóstoles no bautizasen también 
personalmente; porque San Pablo, que ciertamente hacía 
resaltar enfàticamente su ministerio evangélico, diciendo: Non 
misit me Christus baptizare sed evangelizare, afirma haber 
bautizado en Corinto a Crispo y Cayo y a la familia de 
Estefania. 

Fa Didaché parece excluir todavía para el bautismo un 
ministro cualificado o exclusivo; dice genéricamente: De 
baptismo, sic baptizate. Pero era lógico que con la progresiva 
organización de la Iglesia se reservase al jefe de la comunidad 
esta importantísima función del cuito. San Ignacio (+ 107) 
afirma expresamente: "No es lícito bautizar sin el obispo." 

El ritual del bautismo, aunque estaba lejos todavía del 
conjunto imponente de ceremonias que màs tarde le darà tanto 
esplendor, posee ya todas las partes esenciales y muestra una 
impronta simple y original, con un contenido francamente 
cristiano. 

Tiene al comienzo una instrucción catequística sobre la 
obra y la persona divina de Jesús, sobre las obligaciones 
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desarrollado ciertamente de las conocidas palabras de Cristo, 
pero no antes de final del siglo I. En realidad, de los Actos se 
puede igualmente deducir el uso de la fórmula trinitaria en las 
iglesias apostólicas mucho antes del tiempo dicho. Recuérdese 
el episodio de Efeso, cuando algunos discípulos bautizados 
solamente con el bautismo de penitencia de Juan confiesan a 
San Pablo no conocer siquiera la existència del Espíritu Santo. 
Bastó esto al Apòstol para concluir que éstos no habían 
recibido el bautismo cristiano, ya que tal bautismo importaba 
la mención y, por tanto, el conocimiento del Esipíritu Santo. 
Sin olvidar que casi todas las cartas paulinas traen, al principio 
y en el cueipo, la afirmación explícita de las tres divinas 
personas. Ha venido a hacer mas verosímil esta opinión el 
descubrimiento de la Didaché, dàndonos un explicito 
testimonio del uso primitivo de la fórmula trinitaria: De 
baptismo — se lee en ella — sic baptízate... baptízate in 
nomine Patris et Filii et Spmtus Sancti, in aqua viva. La 
fórmula in nomine lesu era probablemente una expresión 
tècnica para designar correctamente el bautismo de Jesús, no 
una fórmula litúrgica. La Didaché, en efecto, que, tratando ex 
professo del sacramento, trae exactamente la fórmula con la 
invocación de las tres divinas personas, algunas líneas mas 
abajo, hablando de los fieles, que sólo ellos tienen el derecho 
de participar de la eucaristia, los designa con la frase qui 
baptizati sunt in nomine lesu. 

Podemos preguntarnos todavía si en la època apostòlica, o 
por lo menos desde el principio del siglo II, el simple ritual del 
bautismo había iniciado ya un desarrollo litúrgico, 
integràndose con alguna ceremonia que acentuase el profundo 
significado simbólico, como las unciones con óleo sobre el 
bautizado, el beber leche y miel, el vestido blanco de los 
neófitos, que se hicieron después de uso general. La respuesta 
afirmativa tiene fundados motivos de credibilidad. Sabemos en 
efecto por San Ireneo y Tertuliano que el óleo formaba parte 
del ritual de la iniciación, en uso entre la secta de Marción, la 
cual estaba ampliamente difundida alrededor del ano 150. 


deberes. San Pablo, con una metàfora atrevida, pero 
profundamente expresiva, escribía a los gàlatas: Los que 
habéis sido bautizados en Cristo, os habéis revestido de 
Cristo. En este punto, San Justino (+ 155) es igualmente 
explicito. El escribe que el bautismo se concede solamente a 
los que "estan persuadidos de las verdades que nosotros 
ensenamos y que aseguran querer vivir en conformidad con 
ellas." ^Esta promesa comprendía ya en este tiempo una 
renuncia explícita a la idolatria, como se ha pedido después en 
toda la Iglesia? No es temerario el suponerlo, porque parece 
aludir a esto el mismo San Justino cuando escribe de los 
cristianos que "con plenitud de fe han renunciado gozosamente 
a los ídolos y por medio de Cristo se han consagrado al Dios 
eterno." 

Es muy probable que las líneas de la catequesis primitiva, a 
la cual hemos aludido antes, fúeran fijadas desde hacía tiempo 
en algún librito o formulario doctrinal para uso de los 
catequistas y para comodidad de su ministerio. Aluden a ello 
bastante claramente San Pedro y San Pablo en sus cartas; y 
encontramos ya los elementes y un cierto bosquel o en la Carta 
de los Hebreos, donde, hablando de la ensenanza cristiana, 
alude a su parte moral: fundamenium poenitentiae ab operibus 
mortuis; a la parte dogmàtica: et fidei in Deum; y a la parte 
litúrgica (bautismo y confirmación): baptismum doctrinaer 
irnpositionis quoque manuurn. 

Alguien ha querido dar a este catecismo primitivo un titulo, 
Los dos caminos, y encontrar el texto en la Doctrina de los 
doce apóstoles a los gentiles, adelantando la hipòtesis de que 
la obrita seria en un principio un escrito judío para la 
instrucción de los prosélitos, interpolado después con normas 
cristianas para uso de los catequistas misioneros. La hipòtesis 
no tiene fundamento, porque los mismos primeros capítulos de 
la Didaché, en varias sentencias y reminiscencias derivadas del 
Nuevo Testamento, muestran una impronta específicamente 
cristiana. Es cierto, sin embargo, que en la descripción de las 
dos vías morales, la de la vida y la de la muerte, seguida de una 
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serie de instrucciones litúrgicas y disciplinares, el autor quiere 
dar un breve pero completo manual de catequesis cristiana. 

En la preparación inmediata al bautismo debió entrar en 
seguida el ayuno, considerado desde los tiempos apostólicos 
cómo el preludio penitencial de los actos que interesaban a la 
comunidad. La Didaché lo prescribe, con duración de uno a 
dos días, para el bautizando, para el que bautiza y para cuantos 
pueden. Y San Justino confirma estos datos, diciendo que "a 
los bautizandos los exhortamos nosotros a rezar, a ayunar, a 
pedir perdón de los pecados cometídos, mientras, por nuestra 
parte, rezamos o ayunamos con ellos." 

El bautismo se conferia con el agua natural corriente. Jesús 
había sido bautizado en el Jordàn; sus discípulos, mientras 
vivia El, habían bautizado con agua. El termino mismo 
(lajíTÍÇíuv, usado por Nuestro Sepor, indicaba manifiestamente 
la ablución física con que sus fieles debían ser iniciados en la 
nueva fe. Esta ablución se hacía generalmente sumergiendo 
mas o menos el cuerpo del candidato en agua corriente (aqua 
viva). Así lo hacían en tiempo de Jesús los judíos, que 
practicaban el bautismo de los prosélitos. Esto lo insinúan 
claramente los Actos en la narración del bautismo del eunuco: 
Et descenderunt uterque in aquam Philippus et eunacus, et 
baptizavit eum. Cum autem ascendissent de aqua. San Pablo 
tenia ciertamente delante de los ojos el bautismo de inmersión 
cuando establecía el conocido paralelo entre este sacramento y 
la muerte y la resurrección de Cristo, símbolo de la muerte 
mística del cristiano ( consepulti in mortem) y de su 
resurrección a la gracia. No menos expresivas son las palabras 
que encontramos en el Pseudo-Bernabé: "Nosotros 
descendemos al agua llenos de pecado y de inmundicia, pero 
salimos llevando en el corazón la confianza en Jesús." Y en 
el Pastor, de Hermas: "Para obtener la vida les fue necesario 
salir del agua...; la senal (del Hijo de Dios) es, por tanto, el 
agua; se desciende muerto y se sale vivo." Ademàs, el pez, 
uno de los mas antiguos y graciosos símbolos del arte cristiano 
de las catacumbas, no podia ser sino una alusión al bautismo 
de inmersión. 


En casos extraordinarios era igualmente valido el bautismo 
por infusión y con agua no corriente. De baptismo — prescribe 
la Didaché — sic baptízate... baptízate in aqua viva. Sin autem 
non habes aquam uiuam, in alia aqua baptiza; si non potes in 
frígida, in calida. Sin autem neutram habes, effunde in caput 
ter aquam in nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti. Como se 
ve, la Didaché considera ciertamente como caso excepcional el 
bautismo por aspersión, pero lo considera igualmente eficaz. 
Podia realizarse fàcilmente cuando faltaban lugares a propósito 
para la inmersión. Tal fue probablemente el bautismo del 
carcelero de Filipos, del centurión Comelio y, como opinan 
muchos, de los primeros fieles convertidos el dia de 
Pentecostés. 

El importantísimo testimonio de la Didaché, que ha hecho, 
finalmente, justícia a las insistentes objeciones de los 
protestantes y de los griegos, es, por lo demàs, confírmación de 
no pocas preciosas pruebas documentales. Prófumo ha 
descubierto e ilustrado hace poco tiempo una pequena banera 
bautismal existente en la cripta-pórtico de las catacumbas de 
Priscila, la cual puede remontarse hasta el ano 140 d. de C., y 
debía necesariamente servir para el bautismo de infusión al no 
poder contener mas que pocos centímetros de agua. Es ademàs 
muy conocido el fresco de la cripta de Lucila, en el cementerio 
de Calixto, que constituye la mas antigua representación del 
bautismo cristiano (mitad del siglo II). En éste, el candidato, 
representado por un nino desnudo, està de pie en el agua, que 
le llega apenas a las canillas de los pies. 

Sobre la fórmula bautismal primitiva reina todavía alguna 
incertidumbre, porque no parece que la invocación de la 
Santísima Trinidad hecha por Cristo al promulgar la ley del 
bautismo haya tenido un preciso caràcter litúrgico, mientras los 
Actos hablan repetidamente del bautismo conferido In Nomine 
Iesu. Por esto, algunos teólogos, entre ellos Santo Tomàs, han 
expresado la opinión de que la fórmula primitiva, por una 
particular dispensa de Nuestro Senor, contenia la simple 
epiclesis o invocación del nombre de Jesús. La actual fórmula 
trinitaria, según algunos críticos modemos, se habría 


350 


351 



d ) Es una iluminación. La idea de senalar con el termino el 
ministerio apostólico de purificar las mentes idólatras del error 
para proyectar en ellas la luz de la verdad cristiana 
imprimiendo su adhesión por el bautismo, se halla 
implícitamente contenida en el mandato de Cristo, transmitido 
por San Mateo. San Pablo expresa ya el concepto y el termino 
cuando escribe a los corintios que el Evangelio està velado 
para aquellos infieles cuya mente ha obcecado el dios de este 
mundo, de forma que no vean el esplendor del glorioso 
Evangelio de Cristo. Pero la idea dimana directamente de 
Jesús. El había dicho: Yo soy la LUZ del mundo; el que me 
sigue, no anda en tinieblas; y a los apóstoles respecto a su 
futuro ministerio: Vosotros sois la luz del mundo; había 
llamado a los que creyesen en él hijos de la luz; a los cuales 
hace referencia el Apòstol cuando amonesta a loe de Efeso: 
Caminad como hijos de la luz; antes erais tinieblas; ahora, en 
cambio, la luz del Senor. En la Carta a los Hebreos une la idea 
y el termino al rito bautismal, aunque no lo nombre: Es 
imposible que aquellos que fueron ya Iluminados y gustaron el 
don celestial... 

e) Es una sehal que patentiza nuestra filiación con Dios. El 
vocablo, desconocido en los Evangelios, se encuentra por 
primera vez en San Pablo, que lo usa varias veces en la forma 
verbal: También vosotros..., habiendo creído en el Evangelio" 
habéis sido marcados con el Sello Espíritu Santo. Como 
sinónimo de bautismo se hizo de uso común solamente 
después del siglo II. 

Esclarecidos los principales aspectos con que fue 
considerado y recibido el bautismo de solo su origen, es grato 
comprobar la enorme distancia que los separa de los ritos y de 
las ideas de las religiones mistéricas, y por esto de la 
inconsistència de las objeciones de la crítica racionalista. He 
aquí los puntos mas salientes: 

1) El bautismo, con todas sus claras características de rito y 
de contenido moralreligioso, se nos presenta en la historia 
alrededor de la mitad del siglo I. Ahora bien: en tal època, 
los cultos mistéricos, si bien existían, no habían penetrado 


Ahora conocemos cuànto gustaba a los antiguos herejes, al 
separarse de la Iglesia, usurpar los ritos en sus pseudoliturgias. 

En cuanto a la leche y a la miel, de aquella se hace ya 
mención en la primera Carta de San Pedro, si no como rito, al 
menos como símbolo bautismal. También las Oda de Salomon 
aluden mas de una vez, y en términos bastante explícitos; sin 
querer buscar los orígenes de esta ingènua pero expresiva 
costumbre en el ritual de los misteriós paganos, basta decir que 
el concepto de renacimiento espiritual, no desconocido para los 
hebreos y tan íuertemente acentuado por Cristo, puede 
fàcilmente haber sugerido el beber leche a los neófitos. La miel 
fue anadida posteriormente para completar el símbolo de su 
entrada en la Iglesia, la mística tierra prometida, donde la fe y 
la palabra de Dios son fuente y alimento perennes de vida para 
el alma cristiana. Quare lac et mei — escribe el primum melle, 
tune lacte viviscit; Ha igitur et nos fide, quam habemus 
promissis Dei, et verbo praedicationis vivificati ví Demus 
terram possidentes. 

El rito de la vestidura blanca en los neófitos, símbolo de la 
gracia bautismal recibida, fue introducido mas tarde; los 
primeros testimonios ciertos se encuentran hacia la mitad del 
siglo IV, como veremos. Algunos creen descubrir en esto una 
alusión a las visiones del Apocalipsis de San Juan, donde 
aparece la candida muchedumbre de los elegidos alrededor del 
trono del Cordero: Hi qui amicti sunt stolis albis, qui sunt et 
unde venerunt? Hi sunt... qui laverunt stolas suas et 
dealbaverunt eas in sanguine Agni. Pero el color blanco de 
aquellas vestiduras es clarísimamente simbólico; entre los 
antiguos era el color propio de los días de fiesta y de las 
ceremonias del cuito porque era símbolo de la pureza 
ritual. 

15. No podemos terminar este pàrrafo sin hacer alusión a 
una extrana costumbre de los tiempos apostólicos: el así 
llamado bautismo Pro Mortuis. San Pablo, en la primera Carta 
a los Corintios, demostrando que el dogma de la resurrección 
de Jesucristo lleva lógicamente al de la resurrección de la 
came, que algunos corintios negaban (... quídam dicunt in 
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vobis quoniam resurrectio mortuorum non est), tiene estas 
palabras: Alioquin quid jacient qui baptizantur pro mortuis, si 
omnino mortui non resurgunt? Quid et baptizantur pro illis? 
Este texto ha sido una verdadera crux interpretum. La 
explicación màs natural de estas expresiones parece ser ésta: 
los marcionitas y cerintianos practicaban un uso extrano; 
cuando alguno de ellos moria antes de recibir el bautismo, lo 
administraban segunda o tercera vez a algunos de sus amigos o 
parientes con el fm de transferir el fruto al alma del difunto, 
vicarium baptisma. Ahora bien: el uso de estos herejes del 
siglo II no era nuevo, sino que debía remontarse a una pràctica 
parecida de la secta de los nicolaítas, contemporànea de los 
apóstoles. San Pablo, por lo tanto, para convencer a aquellos 
corintios que negaban la resurrección, les pone un argumento 
ad hominem. Sabiendo que algunos de ellos, por una 
costumbre que se abstiene de calificar, se prestaban a recibir 
un bautismo para los muertos, dice: i De qué sirve este 
bautismo a aquéllos, si después pretendéis quv estos muertos 
no resucitan? Es ésta la interpretación que ya daba Tertuliano 
y que mejor responde al texto. 

Noción del Bautismo Cristiano. 

Bien diverso se nos presenta nuestro bautismo en su 
contenido doctrinal y moral, según se deduce de los libros 
neotestamentarios, y cuyas características podemos resumir en 
los puntos siguientes: 

a) Es una remisión de los pecados como declaraba San 
Pedro en su discurso inaugural de la Iglesia; 
consiguientemente, una purificación del alma. 

b ) Es una regeneración espiritual (lo. 3:5; Tit. 3:5; 1 Petr. 
1:3; 3:21) a través de la cual somos hechos Hijos Adoptivos De 
Dios (Gal. 3:26-27), renovados interiormente por el Espíritu 
Santo (Tit. 3:5; Act. 2:38; Gal. 6:15). Entre todas las 
concepciones del bautismo, la anunciada por Cristo a 
Nicodemo es ciertamente la primera tanto en dignidad como en 
profundidad. 


De los dos conceptos precedentes, puestos en relación con 
el rito de la inmersión y emersión del bano bautismal, San 
Pablo ha desarrollado un sugestivo simbolismo. El bautismo 
(inmersión) representa la muerte y la sepultura mística del fiel 
en Cristo: c No sabéis — escribe a los romanos — que los que 
fuimos bautizados en Cristo Jesús fuimos bautizados en su 
muerte? El bautismo extingue en quien lo recibe la vida del 
pecado y de la carne para substituir e iniciar en él la vida de la 
gracia. En efecto — continúa el Apòstol —, sí fuimos 
injertados en él, reproduciendo su muerte, lo seremos 
ciertamente también para reproducir su resurrección. En otros 
términos: si con el bautismo nosotros hemos sido injertados en 
Cristo agonizante y hemos muerto con él muriendo 
místicamente al pecado, imitando su resurrección, debemos 
resucitar con él a nueva vida y debemos vivir una vida 
nueva en todo conforme con la vida de Jesucristo 
resucitado. Como la vida del injerto metido en el tronco es 
absorbida por la vida del tronco mismo, de modo que el injerto 
vive de ella, así nosotros, injertados por el bautismo en Cristo, 
debemos vivir de su vida. 

c) Es un rito de iniciación con el cual queda agregado a la 
sociedad fundada por Jesucristo. Esto presupone la adhesión a 
El por la fe; pero, en la intención de Jesús, el bautismo es la 
consagración del hecho de haber creído en Cristo. 

Podemos traer aquí otra profunda alegoría bautismal 
hallada por San Pablo. Escribiendo a los corintios, hace un 
parangón entre el cuerpo material y el cuerpo místico de 
Cristo, constituido por los fieles. Así como el cuerpo material, 
aunque es uno, està formado.por la unión de varios miembros, 
así también en Cristo: uno solo en su cuerpo místico, pero 
múltiple en sus miembros; en efecto, todos nosotros, seamos 
griegos o gentiles, seamos pobres o esclavos, fuimos 
bautizados en un solo espíritu para constituir un solo cuerpo. 
Evidentemente, este cuerpo formado por los bautizados es el 
cuerpo místico de Cristo, la Iglesia, al cual hemos sido 
incorporados mediante el bautismo sin distinción alguna de 
nacionalidad o de condición social. 
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sobrenaturales que El ha querido revelar a los hombres. 
Finalmente, el termino TTOTriqç fue usado una vez por San 
Pedro, pero no paso jamàs a tener parte en el lenguaje 
sacramental cristiano. Por lo demàs, si se demostrase de 
manera cierta que San Pablo u otros escritores 
neotestamentarios tomaron términos del lenguaje técnico de 
los cultos mistéricos para mejor expresar a los fieles de Grècia, 
que los conocían muy bien, el contenido de las sublimes 
concepciones evangélicas, tan distantes de las vacías 
abstracciones de la gnosis pagana, no habría por qué 
extranarse. La palabra es el vestido del pensamiento, y es éste 
el que tiene importància. 


La Preparación al Bautismo. 

El Catecumenado. Sus Períodos. 

Llàmase catecumenado (que significa instruir de palabra) a 
la institución didàctico-moral creada por la Iglesia en los 
primeros siglos con el fin de preparar convenientemente la 
mente y la voluntad de aquellos que aspiraban al bautismo. 

Hemos expuesto ya en el capitulo precedente cómo, desde 
los tiempos apostólicos, se hacía preceder al bautismo de una 
instrucción sobre las verdades de la fe y las obligaciones 
morales que el candidato contraía al recibirlo. En San Justino 
(+ 165) encontramos ya brevemente trazado el programa. 
Posteriormente, creciendo el número de los que pedían hacerse 
cristianos, mientras, por otra parte, se imponía un riguroso 
control para impedir que gente tarada entrase a deshonrar las 
filas de los fieles, la Iglesia advirtió loe 2 Petr. 1:16. la 
necesidad de organizar de manera mas segura y uniforme la 
preparación al bautismo. De aquí el conjunto de normas y de 
cautelas variadamente dispuestas por los obispos en las 
principales comunidades cristianas, mediante las cuales el 
catecumenado fue conducido,poco a poco a una perfección no 
común y fue en la Iglesia durante muchos siglos el medio de 


todavía en el mundo grecoromano, donde fïieron conocidos 
hacia mitades de aquel siglo, y con una cierta amplitud, sólo en 
los dos siglos sucesivos. Son excepción los misteriós 
eleusinos, que se remontan a varios siglos antes de Cristo. Pero 
el bautismo cristiano surgió en Judea, no en Grècia, y la 
comunidad cristiana primitiva que lo practico estaba 
compuesta esencialmente de hebreos. No consta tampoco que 
haya tenido relaciones con los elementos paganos. Cuando mas 
tarde los misteriós invadieren con su propaganda el Imperio, el 
ritual del bautismo estaba ya fijado en sus partes esenciales y 
en sus conceptos fundamentales. 

2) Se puede todavía anadir que en algún caso, encontrando 
analogías entre los dos rituales, puede haber fundadas 
sospechas de plagio, a cargo no del cuito cristiano, sino del 
cuito pagano. 

Sabemos, por ejemplo, que Tertuliano, San Justino y la 
Didascalia protestaron contra falsificaciones sacrilegas que el 
mitraísmo y los gnósticos — inspirados por el diablo — habían 
peipetrado en los símbolos de los ritos cristianos. El 
mitraísmo no ocultaba sus simpatías por el cristianismo; 
San Agustín refiere una frase característica pronunciada por un 
sacerdote del dios frigio: Ipse (Mitra) christianus est; los 
grandes corifeos de la gnosis, Valentín, Marción, Basílides y 
otros, fúeron al principio miembros influyentes de la Iglesia. 
Cuando se les expulso llevaron a sus propias reuniones, 
cambiàndolos, no pocos elementos de su ritual. Hipólito 
Romano, Orígenes" y Vopisco lo atestiguan expresamente. jEl 
demonio ha sido siempre la mona de Diosl 

Por lo demàs, los escritores paganos no han reprochado 
nunca al cristianismo el haber plagiado sus misteriós y los 
Padres no se defienden nunca de acusaciones de tal genero. 

3) Alguien ha pretendido descubrir diferencias entre el 
sentido del bautismo primitivo, descrito por los sinópticos y 
los Hechos, y el del bautismo ilustrado por San Pablo y San 
Juan como si éstos últimos hubiesen alterado su fisonomia 
original. Sin embargo, si se piensa bien, los diversos aspectos 
de la ablución bautismal, como los hemos descrito antes, 
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extraídos tanto de los sinópticos como del cuarto Evangelio y 
de las cartas paulinas, son substancialmente uniformes y 
armoniosamente ligados entre sí. Sin duda, San Pablo ha 
profundizado e iluminado màs que nadie lo dicho por Nuestro 
Senor; pero no ha introducido ningún cambio substancial. El, 
que vivia en pleno ministerio misional, entendió que era 
preciso hacer accesible a los simples fieles las sublimes 
realidades de la gracia bautismal, y encontró alegorías e 
imàgenes (serial, iluminación ) que, hablando a la imaginación 
y a los sentidos de sus fieles, se las hiciesen claras y 
comprensibles. San Pablo ha sido el genial expositor de la 
doctrina bautismal, pero no ha alterado las líneas 
fundamentales senaladas por Cristo. No sabemos, en efecto, 
que sobre este punto hayan surgido nunca contrastes entre el 
Apòstol y Pedro y los once; màs aún, sabemos expresamente 
por los Hechos que éstos aprobaban sus directrices. 

4) Aun quien examine superficialmente las cosas, ve a 
simple vista la profunda diferencia de caràcter moral que 

separa los ritos mistéricos de iniciación del bautismo cristiano. 
Los misteriós no han mirado nunca a una reforma moral de 
sus adeptos; no podían mirar. No consiguieron nunca 
despojarse del primitivo fondo naturalístico. Falta, por tanto, 
en ellos también el concepto de la santidad en el sentido ético 
de conformidad con la voluntad divina. La santidad de las 
religiones mistéricas es una santidad física que se guarda y se 
recupera por medio de purificaciones, de lavatorios, de 
abstención de ciertos contactos. Asi, los órficos se conservaban 
puros con tales pràcticas; pero, contra este concepto, San Pablo 
proclama que todo es puro para los puros. 

El cristianismo, en cambio, pidió desde el principio a quien 
lo abrazaba una substancial pureza interior que detestase 
toda mancha moral y prometiese seriamente apartarse del 
pecado en lo sucesivo. Ha sido precisamente por esta alta 
concepción moral de la vida por lo que, en los siglos III y IV, 
muchas almas ya iniciadas en las religiones mistéricas del 
paganismo decadente se sintieron atraídas hacia la luz del 
Evangelio. 


5) Lo que hemos dicho hasta aquí puede servir de respuesta 
también a aquellos que han creído ver en el bautismo un rito de 
magia. Con la magia, el ser humano pretendía someter las 
potestades superiores, los demonios, a su pròpia voluntad y 
obligaries, mediante conjuros o procedimientos misteriosos, a 
realizar obras extraordinarias, prodigios, maravillas. En la 
institución bautismal ocurre todo lo contrario. No es Dios el 
obligado por la voluntad del hombre a obrar, sino el ser 
humano, que, humillado y arrepentido, se somete a Dios y 
expresa con aquel rito sus buenas disposiciones internas. La 
Iglesia desde el principio, como hemos visto, ha pedido al 
candidato esta preparación espiritual de fe y de 
arrepentimiento: Sí credis ex foto corde licet; y màs tarde, en 
el período del catecumenado, la ha puesto a prueba todavía 
mejor con los ejercicios penitenciales de los escrutinios. 

Finalmente, no se ha demostrado todavía que ciertos 
términos, como ocppayiç, acppayíÇeiv, xéÀ.eiov, TtvsopaxiKoí, 
(pcuxíçav, pijoxqpiov, yvcóoiç, cjtójrxqç, y algïn otro de las 
cartas paulinas, se hayan derivado de la fraseologia de los 
misteriós helénicos. Los términos Ecppayíç, acppayíÇeiv, usados 
en el ritual hebraico y en San Pablo para indicar la 
circuncisión, el signo distintivo de los hijos de Abrahàn, se 
prestaba naturalmente a designar la impronta espiritual, el 
signaculum fidei de aquellos que Dios había hecho suyos en el 
bautismo; xéXsioi, TXvenpaxiKoí, no son expresiones de la 
mística pagana o de fórmulas màgicas egipcias, porque San 
Pablo los emplea en sentido totalmente diverso; cpcoxíÇsiv, 
como observabamos arriba, està enlazada con anàlogas 
expresiones estrictamente evangélicas; pooxqpiov en el 
lenguaje paulino, tiene de ordinario un sentido que no se 
diferencia del de los LXX, porque indica no verdades 
reservadas a sólo los iniciados, y que se debían guardar en 
silencio, sino el plan secreto, divino, de la redención, 
revelado por Cristo al mundo. La yvcóoiç del Apostol no 
tiene, como la literatura hermètica, el significado de visión 
estètica de Dios, sino el de conocimiento indirecto y confuso 
de El a través de las cosas creadas y de las verdades 
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De las noticias que es fàcil extraer de los escritos de los 

Padres de los siglos IV y V tanto en Oriente como en 
Occidente, se constata cómo el catecumenado abraza dos 
grandes clases de personas: 

1) Los auditores o audientes, o simplemente los 
catecúmenos que habían obtenido la admisión en la Iglesia con 
el simple rito de la iniciación y habían llegado ciertamente a 
ser cristianos, es decir, matriculados en sus registres, pero 
después dilataban por tiempo indefinido la recepción del 
bautismo. El número de éstos era muy grande principalmente 
entre las clases mas cultas, a pesar de que los obispos no se 
cansaren de deplorar aquella pereza y de rebatir las excusas 
con las cuales se disculpaban. Estas, a la postre, se reducían a 
una sola: vivir a su propio antojo, fuera de la ley cristiana, 
para no incurrir con sus transgresiones en las duras sanciones 
de la penitencia eclesiàstica. San Agustín refiere una màxima 
de éstos: Sine illum, faciat quod vuit, nondum enim baptizatus 
est. 

llustres y santos personajes, como San Martín, San Eusebio, 
San Ambrosio, San Jerónimo, San Juan Crisóstomo, San 
Agustín, si bien provenían de familias cristianas, 
permanecieron catecúmenos duran te muchos anos. No 
pocos recibían el bautismo solamente al final de la vida, como 
sucedió con Constantino y su hijo Constancio. Es evidente 
que a este grupo demasiado numeroso de cristianos a medias, 
la Iglesia no podia abandonarlos ni dedicaries una especial 
instrucción. Bastaba para ellos la asistencia a la misa 
didàctica con las lecturas relativas y el sermón que el 
obispo hacía generalmente para comentarlas. 

2) Los competentes o elegidos. Con este nombre, en Milàn, 
en Àfrica, en Roma y en otras partes se designaba a aquellos 
catecúmenos que, transcurrido algún tiempo desde su 
iniciación cristiana, habían dado su nombre para recibir el 
bautismo en la primera Pascua. San Ambrosio comenzaba ya 
desde la Epifania a invitar a los morosos a que diesen su 
nombre. En Hipona, San Agustín no era menos solícito: Ecce 
Pascha est, da nomen ad baptismuml En Jerusalén, los 


selección màs importante para encaminar las almas a la fe y a 
la vida cristiana. 

La historia del catecumenado se puede dividir en tres 
grandes períodos: 

a ) Los comienzos, desde la mitad incierta del siglo u a la 
primera mitad del siglo IV. 

b) El apogeo, desde el 350 a buena parte del siglo V. 

c) La decadència, desde el siglo VI en adelante; cuando, 
habiendo cesado casi del todo el bautismo de los adultos, el 
catecumenado perdió su razón de existir, y solamente quedaren 
en los libros litúrgicos los ritos y las fórmulas. 

Los "comienzos." (s. 11-111) 

Las primeras noticias seguras acerca de una existència 
organizada de la preparación bautismal se encuentran: en 
Àfrica, en Tertuliano (+ 220), y en Roma, en la Traditio 
apostòlica, de San Hipólito (+ 235). 

Tentuliano conoce ya el catecumenado como instrucción 
preparatòria al bautismo, y nos da el concepto justo llamàndolo 
el "noviciado" de la vida cristiana. En Àfrica debía existir 
desde hacía tiempo, porque en el De praescriptione, 
compuesto antes del 207, catecúmeno es usado como termino 
técnico muy conocido para designar el aspirante a la fe y 
distinguirlo de los otros miembros de la comunidad cristiana. 
Los catecúmenos eran admitidos en la asamblea litúrgica 
solamente a la primera parte de la sinaxis. Debían el ercitarse 
en la oración, en el ayuno, en las vigilias, en la confesión 
dolorosa de sus culpas. La penitencia, escribe el Apologista, es 
el camino màs seguro para obtener la gracia del bautismo. 
Retardarlo, como hacían algunos, para poder pecar màs 
anchamente con la esperanza del perdón, es un engano. Sin 
embargo, si el catecúmeno conoce que su estabilidad en el 
bien es todavía precaria, debe màs bien retardar la 
recepción del sacramento. La renuncia a las pompas del 
diablo se repetia dos veces. Tentuliano no habla de exorcismos 
sobre los catecúmenos, pero San Cipriano los nombra 
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expresamente. Obligación esencial del catecúmeno era la de 
seguir el curso de instrucción religiosa y moral dado per el 
catequista, el doctor audientium, como es llamado por San 
Cipriano. Uno de estos era Saturio, que en el 202, en Cartago, 
sufrió el martirio junto con Perpetua y Felicitas y otros, todos 
catecúmenos. En realidad, la obligación tan delicada de la 
preparación catequística correspondía al obispo; pero a veces, 
no pudiendo cumplirla personalmente, la delegaba en otra 
persona que fuese capaz, clérigo o también simple laico, como 
sucedía en Oriente. En Roma se encargaba frecuentemente a 
un lector, pero siempre clérigo. 

La matèria de la ensenanza estaba constituida por el 
conocimiento de los libros sagrados del Antiguo y Nuevo 
Testamento y por el comentario al símbolo apostólico, "el 
catecismo de la Iglesia antigua," que resumia todo el 
patrimonio dogmàtico. 

El Apologista da tal importància a la catequesis 
prebautismal, que desaconseja a el sacramento a los ninos, 
porque no pueden entenderla: Fiant christiani cum Christum 
nosse potuerint. 

No sabemos cuànto duraria el tiempo de preparación al 
bautismo; dependía mas bien de las buenas disposiciones del 
catecúmeno. Sin embargo, no debía ser corto, porque 
Tertuliano reprende a los herejes diciendo que sus 
catecúmenos ante sunt perfecti quam edocti. 

La organización del catecumenado en Roma según la 
describe la Traditio, parece acusar una fase ulterior de 
desarrollo en relación con la africana. 

El que quiera hacerse cristiano, debe presentarse a los 
"doctores" de la Iglesia con alguno que garantice su recta 
intención. Es interrogado sobre su estado civil, si es esclavo o 
libre, célibe o casado; sobre su profesión, ya que deberà 
abandonaria si es considerada incompatible con la vida 
cristiana. Si se le recibe, da comienzo su catecumenado, que 
consiste en una serie de instrucciones especiales dadas por el 
"doctor" y en asistir, en lugar separado de los fieles, a la 


primera parte de la misa. Al catecúmeno se le considera ya 
cristiano; lleva el titulo de tal, y en los períodos de 
persecución debe arrostrar con los fieles el peligro de la vida; 
si lo martirizan, queda bautizado en su sangre. La preparación 
prebautismal, según la Traditio, duraba tres anos, a menos que 
el empeno demostrado por el catecúmeno inclinase a 
abreviar el tiempo. En todo caso, antes de ser admitido al 
bautismo, debía suffir un examen sobre la conducta observada 
por él durante el catecumenado; sí vixerit ín tímore Domini 
priusquam baptizetur, si victuas honoraverit... Si el examen 
concluía favorablemente, era exorcistado diariamente durante 
cierto tiempo y, fmalmente, conducido al bautismo. 

Para el Oriente no poseemos muchos detalles sobre el 
particular. En Siria, las llamadas Clementinas (c. 200) hablan 
de una preparación bautismal de tres meses por lo menos, 
durante los cuales el catecúmeno era instruido por el obispo y 
sometido a ejercicios de penitencia y de piedad. En 
Alejandría había adquirido gran fama la escuela catequística 
presidida por Clemente Aleiandrino (+ 215) y, después de él, 
por su discípulo Orígenes (+ 254). 

En conclusión, podemos precisar por documentos positivos 
que a principios del siglo III la institución del catecumenado 
funcionaba regularmente en toda la Iglesia. 

El apogeo. 

Cuando Constantino en el 313 con el edicto de Milàn 
concedió la paz a la Iglesia, y el cristianismo no sólo cesó de 
ser una religió illicita y muy peligrosa para el que la profesaba, 
sino que adquirió la protección y el favor del Estado, masas 
cada vez mayores del pueblo comenzaron a afluir hacia la 
Iglesia para pedir formar parte de ella. Los obispos, justamente 
temerosos de que càlculos demasiado humanos empujasen en a 
esta gente a la fe, con perjuicio de la integridad de las 
costumbres, proveyeron a el crecer un mas severo control de 
los postulantes, perfeccionando la organización del 
catecumenado que funcionaba desde hacía tiempo. 
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La ceremonia estaba también en vigor en Àfrica desde los 
tiempcs de los donatistas. Nec coepisse — los reprende San 
Agustín — dicunt esse christianum, cum tamquam paganum 
exufflant, cum cathecumenum faciunt. 

b) La imposición de las manos sobre la cabeza y la senal de 
la cruz en la frente. 

El gesto de imposición de las manos quiere ser una 
invocación a Dios para que, eliminada toda influencia nefasta, 
haga descender su virtud sobre el candidato, e, iluminando el 
entendimiento, lo prepare a la gracia de la fe. 

La ceremonia se remonta a una època muy antigua, porque 
en Àfrica, en el 256, un sínodo de Cartago la indica ya como el 
primer paso en el camino que conduce a Cristo. Pero no debía 
ser menos común en otras iglesias. Eusebio refiere de 
Constantino que, cuando en Helenópolis se decidió a pedir el 
bautismo, como primera providencia le fueron impuestas las 
manos: quo in loco manuum impositionem cum solemni 
precatione primum meruii accipere. San Agustín es testigo a 
su vez en el Àfrica: Cathecumenos secundum quemdam 
modum suum per signum Christi et orationem manus 
impositionis puto sanctificari. La imposición de las manos en 
casos extraordinarios, cuando se trataba de una gran multitud, 
debía ser medio mas ràpido para agregarle a la Iglesia. 

La serial de la cruz hecha sobre la frente del candidato 
sellaba el rito y la fórmula de la queirotonía, aunque algunas 
veces en ciertas iglesias no la precedia. Como quiera que sea, 
debía ser una tradición primitiva, porque ya Tertuliano lo 
considera como un plagio del cuito de Mitra: Mithras signat 
illic in frontibus milites suos. Esto, característico y bien 
conocido por anàlogas costumbres paganas, se prestaba mejor 
para senalar el sentido espiritual del catecúmeno y las 
explicaciones morales que el obispo hacía seguir como 
comentario. San Agustín les decía: Quando primum credidisti, 
signum Christi in fronte iamquam in domo pudoris accepisti... 
Noli ergo erubescere ignominiam crucis. Sin embargo, la 
fórmula del gelasiano, aunque de origen romano, no se detiene 
en tales conceptos. 


nombres eran recibidos en la primera dominica de 
Cuaresma; en Roma, incluso algún dia antes. 

Dado el nombre, seguia un examen de los peticionarios por 
el obispo para comprobar su idoneidad moral. 

Aprobado y admitido entre los competentes, el catecúmeno 
entraba en el punto culminante de la preparación inmediata al 
bautismo, a la cual se consagraba toda la Cuaresma. El 
grupo de les competentes se reunia cada dia en la iglesia o en 
una sala a propósito ( auditorium la llamaba el diàcono Juan), y 
el obispo o un delegado suyo les hacía una serie ordenada de 
instrucciones dogmàticas y morales. 

En Jerusalén, las reuniones de los catecúmenos duraban 
cerca de tres horas, desde tercia a sexta. 

Ejemplo típico de estas instrucciones son las homilías 
catequísticas dadas por Teodoro de Mopsuestia a los 
catecúmenos de Antioquia alrededor del 382; como también 
las 24 catequesis anagógicas y mistagógicas ad illuminandos 
dirigidas en el 350 por San Cirilo de Jerusalén, de las cuales 
la primera sirve de instrucción, cinco se refieren a la Escritura, 
trece exponen el contenido del símbolo apostólico, 
polemizando brevemente con el paganismo y las herejías; las 
cinco últimas (mistagógicas), recitadas en la octava de Pascua, 
tratan de los misteriós o sacramentos. El conocimiento de estos 
últimos, principalmente el de la eucaristia, estaba reservado 
generalmente a los competentes después de que habían 
recibido el bautismo, como consecuencia de la disciplina del 
arcano, que en el siglo IV estaba en vigor en todas partes. 
También San Ambrosio ha dejado una noble muestra de estas 
catequesis sacramentales en sus obritas De mystenis y De 
sacramentís, compuestas en Milàn en la Pascua del 387. 

Si la Cuaresma era el tiempo oficial para la instrucción 
de los elegidos, con vistas al bautismo de Pascua, también 
durante el ano, cuando un catecúmeno lo pedía, podia recibirse 
dicha instrucción en curso privado. San Agustín lo recuerda, y, 
sin ocultar los inconvenientes, dio las normas en su De 
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catechizandis rudibus, En Cartago estaba encargado de ello el 
diàcono Deogracias. 

Los capacitados debían unir a la instrucción un conjunto 
de ejercicios ascéticos para acostumbrarse a la pràctica de 
la virtud. San Ambrosio compara al catecúmeno con un atleta, 
que se ejercita cada día para conquistar el palio. 

En Àfrica y en Roma, sabemos que los capacitados 
ayunaban durante la Cuaresma junto con toda la 
comunidad cristiana; màs aún, era ésta su observancia 
principal. Si estaban casados, se debían abstener del uso del 
matrimonio; pràctica esta también vivamente aconsejada en 
Cuaresma a los cristianos casados. Por lo demàs, toda la 
litúrgia, a la cual estaban obligados a asistir cada día, en la 
parte didàctica los recordaba constantemente en sus formas 
eucológicas y los asociaba a la comunidad de los fieles. 

La decadència. 

El catecumenado comenzó progresivamente poco a poco a 
decaer en la segunda mitad del siglo V, a medida que los 
catecúmenos adultos se hacían màs raros y, multiplicàndose las 
familias cristianas, los ninos eran bautizados apenas nacían o 
en su primera adolescència. Naturalmente, esto se verificó en 
medida y tiempo notablemente diversos según los lugares. A 
principios del siglo VI, Ferrando de Cartago (+ 531) alude 
todavía a una clase de capacitados adultos en Àfrica que siguen 
regularmente las etapas tradicionales del catecumenado; e 
igualmente en otras partes debía existir tal necesidad a causa 
de la evangelización de los pueblos en las zonas rurales. Al 
mismo tiempo, en Roma la carta del diàcono Juan a Senario, 
escrita en el 492, supone ya una sensible reducción y 
simplificación del ritual. Hay que observar también que las 
invasiones de los bàrbaros, que habían penetrado en todos los 
rincones del Occidente después del siglo V, presentaran 
ciertamente adultos para bautizar, pero en condiciones tales, 
que hacían muy difícil el someterlos a la metòdica preparación 
bautismal de otro tiempo. Quedaron así en los libros solamente 
los ritos y las fórmulas tradicionales. 


El XI OR, en efecto, que representa el ceremonial romano 
del bautismo en el siglo VII, se refiere solamente a les infantes, 
los cuales naturalmente no podían responder sino por boca de 
los acólitos y de los padrinos, que los llevan en brazos. 

La Iniciación Ritual de los Catecúmenos en los 
Siglos IV-V. 

Cuando un pagano deseoso de hacerse cristiano y 
amonestado quemadmodum post cogniiam veritatem debeat 
había sido aceptado por el obispo para hacerlo catecúmeno, 
debía someterse a algunas ceremonias preliminares, después de 
las cuales solamente era contado entre los cristianos, pero no 
todavía entre los fieles. Esta serie de ceremonias, según el uso 
de Roma, se ha conservado en el Ordo ad cathecumenum ex 
pagano faciendum, inserto en el sacramentarlo gelasiano, y que 
refleja ciertamente la pràctica en la ciudad durante el siglo V. 
Lo confirma la carta escrita en el 492 por un cierto Juan, 
diàcono romano, a su amigo Senario, íuncionario del gobierno 
bizantino en Ràvena, para satisfacer algunas aclaraciones 
pedidas por el mismo acerca de les ritos pre-bautismales. 

Apoyàndose en dichas fuentes, podemos precisar así las 
ceremonias prescritas en el antiguo Ordo de la primera 
iniciación cristiana: 

a) El soplo en el rostro, acompanado de una fórmula de 
exorcismo. Para comprender esta ceremonia conviene tener 
presente que la Iglesia antigua consideraba a cada infiel 
poseído, en cierto modo, del demonio, el cual operaba en él las 
obras malas, de la misma forma que el Espíritu Santo es en el 
alma fiel el principio de sus obras buenas. Ocurría, por tanto, 
que el gesto despreciativo, con el exorcismo que le seguia, 
rompia esta esclavitud diabòlica y desembarazaba de todo 
obstàculo el camino a la fe. Exsufflatus igitur exorcizatur, ut, 
fugato diabolo, Christo Deo nostro paretur ín troitus, dice el 
diàcono Juan. El triple soplo sobre el catecúmeno es la 
expresión de esta operación interior, como cuando con el soplo 
se quiere alejar de un objeto alguna cosa que lo perturba. 
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procuraba purificar moralmente al capacitado y darle 
conjuntamente poco a poco una formación espiritual. 

La Doble "Traditio." 

La "traditio" del símbolo. 

En Àfrica y en Roma, que observaban ciertamente una 
disciplina anàloga, por traditio symboli se entendía la 
ensenanza de los artículos del símbolo apostólico dada a los 
capacitados de viva voz en una solemne reunión litúrgica. La 
fórmula, por cautela, no debían escribirla, sino aprenderla de 
memòria. Nec — decía San Agustín — ut eadem verba symboli 
teneatis, ullo modo debetis scribere, sed audiendo perdiscere, 
nec cum didiceritis, scribere; sed memòria semper tenere 
atque recolere. 

La ceremonia tenia lugar en Hipona la dominica cuarta de 
Cuaresma y se insertaba en las lecturas de la misa didàctica, 
cuyo formulario — hoy trasladado al miércoles siguiente — 
conserva en todos sus textos una clara referencia al bautismo. 
En el lenguaje litúrgico se la designaba con el nombre de 
dominica in aurium aperitione, porque en esa circunstancia los 
oídos de los capacitados se abrían para oir por primera vez el 
anuncio de las grandes verdades de la fe. El símbolo lo 
explicaba frase por frase el obispo o un presbítero, de manera 
que los capacitados pudiesen aprenderlo y retenerlo lo 
suficiente para estar en disposición de recitarlo delante de los 
fieles el domingo siguiente. 

La redditio symboli se hacía en la dominica quinta de 
Cuaresma a titulo de prueba; la oficial, definitiva, tenia lugar 
en la manana del Sàbado Santo. 

También en Milàn y en Roma se hacía así desde hacía 
tiempo. La redditio symboli tenia, como en Àfrica y en otras 
partes, caràcter publico y solemne, de loco eminentiore, in 
conspectu totius populi Jidelis. Sin embargo, alguna vez, 
cuando la salida fuese molesta para alguno, se permitía recitar 
el símbolo en privado delante de los presbíteros. Al famoso 
rector Victorino se le hizo también esta propuesta, pero él la 


c) La degustación de la sal bendita. Escribe el diàcono 
Juan:. Accipit etiam cathecumenus benedictum sal in quo 
signatur, quia sicut omnis caro sale condita servatur, ita sale 
sapientiae et praedicationis Verbi Dei mens fluctibus saecuii 
madida et fluxa conditur. 

La primera noticia de esta ceremonia la encontramos en 
Àfrica, en San Agustín, que la considera como un sacramental 
y la pone en parangón con la misma comunión eucarística: 
Quod accipiunt (los catecúmenos), quamvis non sit corpus 
Christi, sanctum est tamen et sanctius quam cibi quibus 
alimur, quoniam sacramentum est. Por esto, su degustación no 
estaba limitada al ritual de la iniciación, sino que se repetia 
otras veces; por ejemplo, en Pascua; y un sínodo de Hipona del 
393 dispone que el solitum sal sea distribuido a los 
catecúmenos también durante solemnissimos paschales dies. 

El significado alegórico de la sal, símbolo de la sabiduría 
divina, ya manifestado por Cristo respecto a sus apóstoles, 
ha dado probablemente origen al rito material. El catecúmeno 
debía impregnarse en adelante de la sabiduría de Dios, que da 
el justo tono a la vida y la preserva de la corrupción del 
pecado. Ademàs, los antiguos consideraban la sal bendita 
como de gran valor apotropéutico para neutralizar el influjo 
de los espíritus malignos. La ceremonia, desconocida por la 
Traditio, debió introducirse entre los siglos III y IV en Àfrica, 
desde donde pasó después a Roma. Pero las iglesias 
orientales no la adoptaron. 

Realizadas las ceremonias dichas, se consideraba al 
candidato como catecúmeno, cristiano, miembro de la Iglesia, 
con derecho a asistir a la primera parte de la misa, en el lugar 
designado, hasta el sermón inclusive. Después de lo cual un 
diàcono recitaba sobe el grupo de los catecúmenos una 
oración, imponiéndoles las manos, y los despedía con las 
fórmulas rituales: Cathecumeni, recedant! Si quis 
cathecumenus est, recedat! 
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La Iniciación Ritual de los Catecúmenos en los 
Siglos VI-VII. 

Es difícil precisar cuàndo cesaron las ceremonias expuestas 
en personas adultas, para hacerlo preferentemente en los ninos 
o adolescentes. Para Roma podemos suponer el final del siglo 
V, la època de Juan Diàcono, o la primera mitad del VI; en 
otras partes, quizà también una època posterior. 

Para acomodarse a esta nueva situación fue compilado en 
Roma entre el 550 y el 600 un ordo o ritual para la iniciación 
de los infantes — es el XI OR de la colección de Andrieu —, 
derivando gran parte de las ceremonias y de las fórmulas de la 
pura tradición del sacramentarlo gelasiano original, compilado 
hacía poco; pero distribuyendo en siete escrutinios lo que antes 
se realizaba en sólo tres. Mas tarde, en la recensión franca 
(Vat. Reg. 316) del gelasiano se interpolo, entre la dominica 
quinta de Cuaresma y la dominica de Ramos, lo esencial del 
Ordo antes dicho desde el primero hasta el séptimo escrutinio 
inclusive, pero de tal manera que el conjunto de las ceremonias 
aparece como si debiesen terminarse en una sola reunión. El 
XI OR es, por tanto, una fuente segura de la que podemos 
sacar el ritual y los formularios propios de la primera 
iniciación y del catecumenado vigente en Roma, no sólo en la 
època de la segunda compilación, sino ademàs en la que surgió 
del gelasiano original, es decir, la segunda mitad del siglo VI. 
Solamente hay que tener en cuenta que las rúbricas indicadas 
en el Ordo para los infantes se aplicaban en otro tiempo, con 
las pocas variantes necesarias, a los adultos. 

Exponemos, sobre todo, los ritos de la iniciación de los 
catecúmenos; en el pàrrafo siguiente trataremos de los propios 
capacitados. 

Los infantes de ambos sexos, guiados por sus respectivos 
padres y padrinos, se reunían en la puerta de la iglesia, donde 
un acólito les tomaba los nombres. Una vez en el templo, se 
dividían en dos grupos: a la derecha, los ninos, y a la izquierda, 
las ninas. Después un sacerdote hace sobre cada uno la senal 
de la cruz, diciendo: In nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti. 


Pone en la boca de cada uno un poco de sal bendita, 
diciendo: Accipe, Ule talis, salem sapientiae, propitiatus in 
vitam aetemam. 

Con esto terminaba su iniciación; eran ya catecúmenos. 
Como se ve, la ceremonia se encuadra substancialmente en las 
líneas de la tradición antigua. Los ninos eran conducidos fuera 
de la iglesia; pero naturalmente no para comenzar, como antes, 
un período mas o menos largo de penitencia, de preparación 
bautismal; esperaban sólo pocos instantes; es decir, hasta que 
se cantase el introito y la colecta de la misa Cum sanctificatus 
fuero in vobis, cuyo formulario, de la dominica precedente, fue 
trasladado en esta època a la feria tercera, donde se encuentra 
actualmente; después continuaba la ceremonia con la aperitio 
aurium. 

Las Observancias Rituales de los Competentes. 

Después de que los catecúmenos al principio de la 
Cuaresma habían adquirido con su firma el compromiso de 
recibir el bautismo en Pascua — y con esto se habían 
convertido en competentes o elegidos —, comenzaba para 
ellos la serie de instrucciones catequísticas y ejercicios 
ascético-penitenciales de que hablàbamos antes. 

Insertas en esta laboriosa preparación catequística y moral, 
realizada como obra en la cual toda la Iglesia estaba interesada 
y parte integrante del cuito oficial de la comunidad, se 
celebraban: 

1) Dos solemnes ceremonias: 

a) La traditio symboli, que resumia las catequesis hechas 
sobre el símbolo. 

b) La traditio orationis dominicae, que resumia las hechas 
sobre el Pater noster. 

Cada una de las traditiones iba seguida de la respectiva 
redditio. 

2) Tres reuniones especiales, llamadas escrutinios, en los 
cuales, mediante oraciones y exorcismos sobre todo, se 
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De Rosa cree que la traditio de los salmos 22 y 116 admitía 
también la del 41, Quemadmodum desiderat cervus..., cuya 
alegoría encuentra una magnífica expresión en las figuras de 
los mosaicos del baptisterio napolitano. 

Los Escrutinios. 

El escrutinio era un conjunto litúrgico inserto en la misa 
por medio del cual con oraciones a propósito — exorcismos, 
unciones, renuncias a Satanàs — se procuraba purificar el alma 
y el cuerpo del catecúmeno de eventuales influencias 
demoníacas y asegurarse de que había de ser digno de la 
recepción fructuosa de la gracia bautismal. El termino se 
encuentra por primera vez en San Ambrosio: Celebrata 
hactenus mysteria scrutaminum. 

El escrutinio, por tanto, no tenia como fin, al menos en un 
principio, medir el grado de instrucción religiosa o el provecho 
espiritual alcanzado por el candidato, sino el de scrutare su 
corazón y asegurarse de que realmente estaba libre del dominio 
del espíritu impuro. Por tanto, los exorcismos formaban la 
observancia cotidiana y principal; se encargaban de ellos 
particularmente los clérigos exorcistas. "Era corriente en 
aquellos siglos la preocupación por los espíritus malvados, por 
su poder y por la necesidad de liberar de ellos no sólo las 
almas, sino también los cueipos y la naturaleza misma animada 
o inorgànica. Se creia que todo objeto sobre el cual no se 
invocase enérgicamente el nombre de Jesucristo estaba 
sometido a la acción del demonio y era capaz de transmitirla. 
Por esto se multiplicaban los exorcismos sobre los candidatos 
al bautismo, y se quería que descendiesen desnudos a la 
sagrada piscina, sin el mínimo vestido, joya, amuleto, hilo en 
las trenzas, donde el enemigo hubiese podido ocultarse. 
Semejante pesadilla puede parecemos extrana, pero en un 
tiemipo tuvo gran importància y ha dejado senales demasiado 
evidentes en la litúrgia desde los tiempos antiguos hasta 
nuestros días para que pueda ser olvidada." 

Durante el escrutinio, los capacitados, divididos en grupos 
según el sexo, debían estar sin capa, apoyando los pies 


rechazó, y, entre el aplauso de los fieles creyentes, proclamo 
su profesión de fe. 

La reunión de la manana del Sàbado Santo debía cerrarse 
con una última alocución del obispo a los elegidos sobre el 
misterio bautismal inminente. Antequam baptizaremini — les 
decía San Agustín — die sabbati, locuti sumus vobis de 
sacramento fontis, in quo íinguendo eratis. El fervor de la 
espera, que hacía vibrar aquellos corazones, lo expresa 
felizmente la colecta romana de clausura del rito vigiliar: "Dios 
etemo y omnipotente, mira propicio la devoción del pueblo, 
que espera su renacimiento lo mismo que un ciervo anhela la 
fuente de agua; y concédele que la sed de la santa fe, por gracia 
del sacramento del bautismo, santifique las almas y los 
cueipos." 

La "traditio" del "Pater noster." 

La traditio orationis dominicae tenia lugar en Àfrica la 
dominica quinta de Cuaresma, inmediatamente después de la 
provisional redditio del símbolo. Decía, en efecto, San 
Agustín: Reddidistis quod creditis, audite quod oretis; y que 
explicaba en otro lugar el mismo santo Obispo: Or do est 
aedificationis vestrae, ut discatis prius quid credatis, et postea 
quidpetatis. No poseemos pormenores sobre el rito, excepto la 
circunstancia de que se hacía después de la lectura del 
Evangelio de San Mateo 6:7-13, pero es fàcil adivinar cómo se 
realizaba. Las alabanzas y el comentario del Pater noster, al 
cual Tertuliano, Orígenes y San Cipriano habían consagrado 
libros a propósito, eran bien conocidos; San Agustín en sus 
escritos se hace eco frecuentemente, exaltàndolo como la 
primera y la màs comprensiva de las oraciones cristianas. 

No està claro si la litúrgia de Roma en un primer tiempo, es 
decir, en los siglos IV-V, poseía, ademàs de la traditio 
symboli, también la del Pater y la de los cuatro Evangelios, 
que vemos en uso al final del siglo VI, y cuyos ritos con las 
fórmulas relativas estàn contenidos en el gelasiano primitivo y 
en el XI OR. Es probable suponer que Roma en un principio 
recogió del uso africano la traditio orationis dominicae y poco 
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màs tarde instituyó la traditio evangelii, que el diàcono Juan en 
su carta del 492 no conocía todavía, pero que quedó siempre 
como una característica exclusiva de Roma. El ordenado 
arreglo de estos varios elementos litúrgicos debió comenzar 
quizà bajo el pontificado del gran papa liturgista San Gelasio I 
(492-495), de Àfrica, y terminarse en el siglo siguiente. 

Las "Traditiones" en Roma en los siglos VI-VII. 

La doble traditio que hemos descrito arriba, fundados en 
los testimonios patrísticos de los siglos IV-V, se relaciona con 
ceremonias realmente vividas, es decir, realizadas sobre 
capacitados adultos, al menos en su mayor parte. Las fórmulas 
que debían acompanarlas se han perdido; solamente nos 
quedan las del gelasiano, que son ciertamente contemporàneas, 
si no anteriores, al siglo VI, època de su composición, junto 
con textos de las tres misas pro scrutinio, en cuyo cuadro 
estaban insertas las traditiones. 

No podemos, en cambio, considerar igualmente como 
antiguas las rubricas correspondientes, las cuales acusan una 
apoca posterior, porque suponen que las ceremonias se 
desarrollan preferentemente delante de los ninos {infantes); 
algunos de ellos de tan tierna edad, que debían ser llevados en 
brazos por sus padrinos. También las tres homilías o 
exposiciones catequísticas, antepuestas, según el gelasiano, por 
el pontífice a toda traditio, y que substituyen en pocas líneas a 
la antigua larga catequesis pre-bautismal, indican, en su 
suscinta estilización, un desarrollo litúrgico màs avanzado y 
una situación diferente. 

La traditio en la litúrgia posterior y en Roma era triple: de 
los Evangelios, del símbolo y de la oración dominical. Todas 
tenían lugar el miércoles de la cuarta semana de Cuaresma (in 
mediana). El gelasiano las titula in aurium aperitíonem ad 
electos. 

En la primera, la traditio Evangelii, exclusiva de Roma, se 
iniciaba al catecúmeno en el conocimiento de los cuatro 
Evangelios, los títulos de la ley cristiana {instrumenta legis 
divinae). Cantado el responsorio gradual de la misa, cuatro 


diàconos, precedidos de acólitos con velas encendidas y un 
incensario humeante, llevaban procesionalmente del 
secretarium al altar los cuatro libros de los Evangelios, 
colocàndolos sobre los cuatro àngulos de la mesa. 

Un acólito, sosteniendo en brazos a un nino (, infans ) e 
imponiendo la mano sobre su cabeza, recitaba {decantando) el 
símbolo en latín o en griego, según la nacionalidad del nino, ya 
que en Roma en los siglos VII-VIII, después que los ejercitos 
de Justimano conquistaran Italia, era numerosa la colonia 
bizantina. El símbolo se recitaba según el texto niceno- 
constantinopolitano; pero primitivamente, sin duda, debía 
decirse el apostólico; Juan Diàcono lo atestigua 
expresamente. Proseguía la misa, en la cual se admitía a los 
padres o los futuros padrinos a presentar la oblación en nombre 
de sus hijos respectivos, y su nombre era leído por el diàcono 
en los dípticos. 

Es oportuno recordar también una cuarta traditio, pròpia 
solamente, por lo que sabemos, de la iglesia de Nàpoles: la de 
los salmos. Según el evangeliario de Lindisfame, cuyas 
perícopas nos dan el calendario litúrgico napolitano en el siglo 
VI, la tercera dominica de Cuaresma tenia lugar quando psalmi 
accipiunt, dice el documento; pero ciertamente debía ser màs 
antigua. La traditio psalmorum està directamente confirmada 
por una serie de homilías, atribuidas, con buen íundamento, a 
Juan, llamado el Mediocre, que fue obispo de Nàpoles entre el 
532 y el 555. Una de éstas comenta ante un grupo de elegidos 
los salmos 22, Dominus regit me et nihil mihi descrit... y 116, 
Laudate Dominum omnes gentes, alusivos, el uno, al agua y a 
los ritos bautismales: Super aquam refectionis educavit me...; 
parasti in conspectu, meo mensanr.. impinguasíi in oleo caput 
meum...; el otro, a la infinita misericòrdia redentora de Dios. El 
comentarista explica su contenido y manifiesta su esperanza de 
que lo aprendan y lo reciten de memòria: Hos versículos 
psalmi — dice el obispo del salmo 22 — memòria tenete, Ore 
Reddite, operibus ímplete...; y acerca del salmo 116 anade: 
lungamus et brevem (psalmum) propter tardos, qui prolixos 
versus psalmi tenere non possunt. 
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uno la senal de la cruz y, con las manos extendidas sobre su 
cabeza, recita el siguiente exorcismo: 

"Nec te latet, satanàs, imminere tibí poenas, imminere tibí 
tormenta, imminere tibí diem iudicii, diem supplicii, diem qui 
venturas est velut clibanus ardens, in quo tibí atque universis 
angelis tuis aetemus veniet interitus. Proinde, damnate, da 
honorem Deo vivo et vero, da honorem lesu Christo Filio eius. 
et Spiritui sancto; in cuius nomine atque virtute praecipio tibí 
ut exeas et recedas ab hoc fàmulo Dei, quem hodie D. N. I. C. 
ad suam sanctam gratiam et benedictionem, fontemque 
baptismatis dono vocare dignatus est; ut fiat eius templum per 
aquam regenerationis in remissionem omnium peccatorum, in 
nomine D. N, I. C. qui venturus est iudicare vivos et mortuos 
et saeculum per ignem." 

A la ceremonia del exorcismo, mas aún, al rito entero de 
este dia, se le llama en la rúbrica del Ordo y del gelasiano, del 
cual fue extraída, cathechizare: Prius cathechizas eos, 
imposita sufer capita eorum manu...; al final ha tornado ya el 
sentido derivado de exorcistar. La nomenclatura no tendría de 
suyo importància si no hubiese permanecido en nuestro misal 
el Sàbado Santo y no resultase ininteligible a quien ignora los 
precedentes históricos. 

El último exorcismo va unido al rito del Ephpheta, la 
aperitio aurium, porque la unción de los oídos y de las narices 
es una acción exorcística, como lo indica la fórmula 
tradicional: Tu autem effugare diabole... En un principio los 
dos sentidos eran senalados con el simple signo de la cruz, 
como advierte la Traditio; después éste fue acompanado por la 
palabra taumatúrgica de Jesús al sordomudo: Ephpheta! es 
decir, jAbrios! El gesto tenia también un significado 
simbólico, puesto ya de relieve por San Ambrosio. 

La ceremonia formaba parte del ritual del bautismo no 
solamente en Milàn, sino también en Turín, en Aquileya, en 
Ràvena y en Roma; Juan Diàcono lo atestigua expresamente, 
anadiendo el pormenor, en uso también en las Galias, de que 
la unción se hacía con el óleo. Pero San Ambrosio, que se 
glòria de seguir la pràctica romana, no parece aludir en el texto 


desnudos sobre un cilicio, símbolo del hombre viejo, que el 
cristiano debía deponer y pisotear, para ser revestidos por Dios 
del hombre nuevo. En Oriente se extendía ademàs sobre 
ellos durante el exorcismo un velo. Velo obductus tibí vultus 
fuit — escribe San Cirilo — ut attienta de caetero vacaret 
cogitatio, nevé oculus vagus ipsum queque cor vagari efficeret. 
Así, bajo una multitud de fórmulas imprecatorias, el demonio 
debía huir y el candidato daba prueba de estar inmune de 
influencias del maligno. 

La antigua disciplina romana conocía tres escrutinios, 
fijados en las dominicas tercera, cuarta y quinta de Cuaresma. 
Este numero nos lo atestigua en el 402 uno de los Canones ad 
Gallos y mas tarde la carta de Juan a Senario; se encuentra 
también en Milàn, Nàpoles, Benevento y Aquileya, que 
recibieron de Roma su organización cuaresmal. El gelasiano 
titula dichas tres misas pro scrutinio, y todas se presentan con 
un caràcter verdaderamente arcaico, poseen un Hanc igitur sin 
la anadidura gregoriana, prescriben la recitación de los 
nombres de los padrinos y de los elegidos en los dípticos y sus 
fórmulas, a tono con el bautismo, suponen candidatos adultos; 
éstas, por tanto, pueden considerarse como anteriores a la 
organización de la Cuaresma, es decir, probablemente a la 
segunda mitad del siglo VE 

Al final del siglo V, època de una intensa elaboración 

litúrgica, el concepto primitivo de escrutinio muestra haber 
sufrido ya una evolución. La carta de Juan Diàcono nos refiere 
que no es ya una sesión dedicada a repetir los exorcismos, sino 
un examen que se hace al candidato sobre la fe y sobre el 
conocimiento del símbolo, que le ha sido comunicado poco 
antes. 

Los escrutinios son todavía tres; no sabemos, sin embargo, 
si estaban todavía fijados en la dominica o si, por el contrario, 
uno de ellos se celebraba ya durante la semana. No van 
precedidos de ninguna inscripción de los candidatos y la 
preparación catequista para éstos se reduce a nada o casi nada. 

Una evolución también mayor y definitiva de los 
escrutinios nos la atestigua el XI OR (s. VII) y la confirman 
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otros documentos contemporàneos. Los escrutinios, que son ya 
simples reuniones pre-bautismales, han llegado a ser tres o 
siete y se realizan solamente sobre ninos. La variante de 
número se debe a preocupaciones simbólicas. Son siete porque 
es septiforme la gracia del Espíritu Santo. 

Los mas importantes son: el primero, colocado en el 
miércoles de la tercera semana de Cuaresma, en el cual los 
ninos se hacen catecúmenos (cf. p. 660); el tercero, en la cuarta 
semana, en el cual tiene lugar la aperitio aurium, y el séptimo, 
que se desarrolla en la manana del Sàbado Santo. Los otros 
escrutinios (segundo, cuarto, quinto y sexto) no contienen mas 
que exorcismos, los cuales se repiten constantemente en las 
ceremonias y en el formulario. He aquí el tipo: 

Un diàcono llama a los presentes; después les invita a 
arrodillarse y a rezar: Orate, electi, flectite genual Después de 
algún tiempo, anade: Lévate, complete orcttíonem vestram in 
unum, et dicite Amen! El Ordo no dice cual era la oración; 
puede suponerse que seria el Pater, porque la traditio no había 
venido todavía; por lo demàs, los infantes, por su edad, no 
podían conocerlo; si acaso, lo recitaban sus padres. 
Dirigiéndose a ellos, el diàcono dice: Sígnate tilos! y ellos con 
el índice hacen la senal de la cruz sobre la frente de sus hijos, 
diciendo: In nomine Patris et Filii et Spiritus sancti. 

A su vez, un acólito, según el XI OR (en un principio debió 
ser un exorcista), repite la misma ceremonia sobre los ninos: In 
nomine Patris, etc. Impone después sobre cada uno sus manos, 
y en voz alta, en actitud de mandar, pronuncia la siguiente 
fórmula de exorcismo: "Deus Abraham, Deus Isaac, Deus 
lacob, Deus qui Moysi fàmulo tuo in monte Sinai apparuisti, et 
fdios Israel de térra Aegypti eduxisti, deputans eis Angelum 
pietatis tuae qui custodiret eos die ac nocte; Te, quaesumus, 
Domine, ut mittere digneris sanctum Angelum tuum, ut 
similiter custodiat et hos fàmulos tuos et perducat eos ad 
gratiam baptismi tui. Ergo, maledicte diabole, recognosce 
sententiam tuam. et da honorem Deo vivo et vero; et da 
honorem lesu Christo Filio eius et Spiritui Sancto; et recede 
ab his famulis Dei, quia istos sibi Deus et D. N. I. C. ad suam 


sanctam gratiam et benedictionem, fontemque baptismatis 
donum vocare dignatus est. Per hoc signum sanctae Crucis, 
frontibus eorum quod nos damus, tu, maledicte diabole, 
nunquam audeas violaré." 

La misma ceremonia se realiza sobre las ninas; cambia 
solamente el exorcismo. 

Terminado este primer exorcismo, otro acólito comienza un 
segundo, idéntico en las ceremonias, sobre los dos grupos, 
pero variando las dos fórmulas exorcísticas. 

El Escrutinio del Sàbado Santo. 

Llamamos escrutinio, para usar la nomenclatura del XI OR, 
a la reunión litúrgica de los elegidos en el Sàbado Santo; 
mientras, según el uso ritual de los siglos anteriores, los tres 
scrutinia se terminaban con el de la quinta dominica de 
Cuaresma. Es cierto de todas formas que este dia, en que la 
Iglesia daba el último retoque a la preparación espiritual de los 
candidatos al bautismo, revistió, desde los tiempos màs 
antiguos, una extraordinària solemnidad. Ya la Traditio, de 
Hipólito, lo pone de relieve, prescribiendo a los elegidos un 
severo ayuno y recomendando que todos estén presente. 

Las ceremonias propias de este dia eran cuatro: 

a) El último exorcismo, concluido con el rito del Ephpheta. 

b) La unción con el óleo de los catecúmenos. 

c) La renuncia a Satanàs. 

d) La redditio symboli. 

Nosotros las ponemos en el orden en que las presenta el 
gelasiano y el XI OR; pero en otras partes, y en la misma 
Roma, no siempre tuvieron este orden, como indicamos en su 
lugar. 

El último exorcismo y el "Eplipheta ." 

Conforme a la rúbrica del XI OR, el grupo de los elegidos 
se reúne en la iglesia a la hora de tercia, colocàndose, según el 
sexo, en dos filas. Un sacerdote hace sobre la frente de cada 
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en la sincretística del siglo VIII, fue fàcil encontrar las 
fórmulas relativas y aun las pràcticas directivas del rito con la 
ayuda del XI OR, tan largamente difundido allí. Sabemos, en 
efecto, que el sistema romano de los escrutinios se aplicaba a 
les catecúmenos también en Alemania y en Inglaterra. Pero 
cuando el gelasiano tuvo que ceder el paso al nuevo ritual, el 
gregoriano, la pràctica resulto màs bien complicada, ya que el 
sacramentarlo gregoriano, según la recensión adrianea, que 
llegó a Francia alrededor del 790, parece que quiso simplificar 
el Ordo precedente, reduciendo fórmulas y ceremonias. No 
mostraba ya senales de las tres traditíones, excepto en una 
rúbrica: Oratio super infantes in quadragesima ad quattuor 
evangelia, seguida de la fórmula Aeternam ac iustissimam 
pietatem tuam, que concluía el exorcismo sacerdotal de los 
escrutinios; no se habla ya de escrutinios, si bien los del a 
suponer en esta otra rúbrica del Sàbado Santo: Oratio in 
sabbato paschae. Ad reddentes dicit dominus Papa post 
"Pisteusis." ítem ad cathechizandos infantes. "Nec te latet 
Satanàs..." 

También el orden de las ceremonias pre-bautismales se 
había cambiado; véase la rúbrica que sigue a la precedente: 
Posí hoc tangit singulis nares et aures et dicit eis: Ephpheta; 
postea tangit de oleo sancto scapulas etpectus et dicit: 
Abrenuntias Satanae?... 

He aquí por qué, ante tales incertidumbres, Carlomagno en 
el 812 creyó oportuno consultar a todos los metropolitanos de 
su Imperio sobre un cuestionario acerca de los ritos que en un 
tiempo se realizaban sobre los capacitados durante su 
catecumenado. El conjunto de ritos propuesto por el emperador 
no tenia ninguna relación con el Ordo baptismi gregoriano del 
sacramentarlo homónimo, pedido por él a Roma poco antes, 
pero se había extraído de una carta escrita en el 758 a Alduino 
por el famoso Alcuino, el cual la había compilado 
imperfectamente con la del diàcono remano Juan Senario. 

Conocemos las respuestas de aquellos obispos, entre los 
cuales se distinguieron Odilberto de Milàn y Amalario de Metz 
(+ 850.) Este compilo la suya sobre el modelo del XI OR y del 


referido al óleo, sino a la saliva. Pero si, al final del siglo V, 
Roma lo substituyó con una unción de óleo, màs tarde la unión 
de la ceremonia con el milagro del ciego de nacimiento, al cual 
Jesús impregno los oídos con saliva, la hizo volver a poner en 
pràctica, como ya advierte el gelasiano: tanges ei nares et 
aures De Sputo, et dicis ad aurem: Ephpheta... 

La unción. 

La unción del óleo sobre el pecho y las espaldas prescrita 
en este punto por el gelasiano continúa la línea exorcística del 
rito. El candidato ha llegado al momento critico de la lucha con 
Satanàs, porque dentro de poco renegarà de él solemnemente 
para darse defmitivamente a Jesucristo. Con el Ephpheta se 
han abierto y suelto sus sentidos para oir y expresar su 
voluntad; con esta unción se le quiere substraer 
simbólicamente del dominio del enemigo, igual que el atleta 
que iba a descender a la lucha con su adversario. Unetas es 
quasi atleta Christim — decía San Ambrosio — luctam huíus 
saeculi luctaturus. En Oriente no se ungia solamente una 
parte, sino todo el cuerpo, de los pies a la cabeza. Deinde 
vero, exuti — cementaba San Cirilo de Jerusalén — exorcízate 
oleo perungebcmini a sumrnis verticis capillis usque ad 
ínfima , et participes facti estis sinceran olivae I. Christi. Para 
salvaguardar la intimidad, la unción de las mujeres la hacían 
las diaconisas. 

El gelasiano no contiene ninguna fórmula para este rito. 
Después de los siglos XI-XII, en el pontifical de la Cúria lo 
vemos colocado después de la renuncia, con la anadidura de la 
fórmula actual: Ego te lineo oleo salutis..., calcada sobre la de 
la confirmación. 

La renuncia a Satanàs. 

La irreductible oposición al demonio y a cuanto tiene 
relación con él, que constituye una de las condiciones 
esenciales de la fe y profesión cristiana, era sensible y 
vigorosamente afirmada con esta ceremonia, cuyo origen se 
remonta, sin duda, a la època apostòlica. En efecto, San 
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Justino ya alude a ella a mitades del siglo II, como también 
después la mayor parte de los Padres màs antiguos. Por lo 
demàs, la lucha viva y cotidiana contra la idolatria hacía sentir 
entonces íuertemente su necesidad y extraordinària 
importància. 

Desde un principio, la renuncia a Satanàs se hizo en el 
baptisterio poco antes de recibir el bautismo, cuando ya los 
pies estaban sumergidos en el agua de la íïiente; aquam 
ingressi, escribe Tertuliano; venimus ad fontem. Ingressus es, 
dice San Ambrosio al neófito. Sin embargo, en el gelasiano la 
encontramos anticipada y unida al Ephpheta, porque 
substancialmente es, como las (precedentes, una acción 
exorcística. El ceremonial romano posterior ha conservado 
senales de tal transposición; en efecto, el Ordo actual prescribe 
que la renuncia, la unción y el Ephpheta se hagan fuera de la 
cancela del baptisterio. 

De la fraseologia de que se sirven los Padres para designar 
el acto de la renuncia, parece deducirse que este rito tenia en 
todas las iglesias un triple formulario casi uniforme. En Àfrica 
y en Egipto, el candidato renunciaba al demonio, a sus pompas 
y a sus àngeles. Aquam ingressi —escribe Tertuliano — 
renuntiasse nos diabolo et pompae et angelis eius ore nostro 
contestamur ; y màs tarde, Qucdvultdeus de Cartago dice a los 
neófitos: Vos professi estis, renuntiare vos diabolo, pompis et 
angelis eius. Las "pompas" del diablo son los espectàculos 
idolàtricos, explica Tertuliano, y sus "àngeles," según la frase 
evangèlica, son sus ministros. 

La fórmula romana olvidaba en la triple renuncia la alusión 
a los àngeles: "Yo renuncio a ti, joh Satanàs! a todas tus 
pompas y a todas tus obras"; así la indica la Traditio. Pero 
mientras en un principio tenia forma afirmativa, después (s. 
IV), quizà por analogia con la profesión de fe, tomó forma 
interrogativa. 

En Oriente, el acto de la renuncia revistió también una 
forma dramàtica. El candidato, abjurando de Satanàs, se volvía 
hacia occidente, el lugar de las tinieblas, y, por tanto, del 
demonio; soplaba tres veces contra él con los brazos 


extendidos en senal de amenaza; después, vuelto a oriente con 
las manos y los ojos dirigidos hacia el cielo, pronunciaba 
una frase de adhesión a Cristo. 

No parece que la litúrgia romana, muy sòbria siempre, haya 
aceptado nunca gestos semejantes. La orientación a que hace 
alusión San Ambrosio, después de haber hablado de la 
renuncia en el De mysteriis, debe interpretarse probablemente 
en sentido figurado. 

La "redditio symboli." 

Al Sàbado Santo estaba reservado el honor de la profesión 
de fe solemne y oficial, por parte de los elegidos, con la 
redditio symboli. También en esto Roma concordaba con el 
uso de la iglesia africana, como hemos dicho antes; y así lo 
mantuvo posteriormente, según la rúbrica del gelasiano y del 
XI OR: Sabbatorum die mane reddunt infantes symbolum; con 
la advertència de que, tratàndose de ninos, la redditio había 
llegado a ser una simple y fría ceremonia. Un sacerdote pasaba 
revista a los dos grupos de infantes, ninos y ninas, e, 
imponiendo sobre ambos las manos, cantaba: Credo in unum 
Deum... Reducida a estos términos, la escena, en un tiempo tan 
grandiosa y conmovedora, había perdido casi todo su 
significado. 

El ultimo escrutinio se cerraba con una oración en común, 
arrodillados, y con la advertència del diàcono: Filii carissimi, 
revertimini in locos vestros, expectantes hofam, qua possit 
circa vos Dei gratia baptismum operan, y ellos eran llevados a 
casa, en espera de dirigirse al atardecer al baptisterio pontificio 
del Laterano. 

El Ritual del Catecumenado Después del Siglo 

VII. 

Es difícil indicar con claridad cuàl fue la pràctica pre- 
bautismal seguida en Roma y en otras partes después del siglo 
VII. En las iglesias francas, hasta que estuvo en vigor el 
gelasiano, tanto en la recensión màs antigua (Reg. 316) como 
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que persuadió a los fieles que bautizaran solícitamente a sus 
ninos no mas allà de los cuarenta días de su nacimiento. 

Sin embargo — observa todavía el ritual —, cuando el 
nacimiento tiene lugar en la proximidad de la Pascua y no 
exiote razón particular, es conveniente, en homenaje a la 
antigua disciplina, ex apostólico instituto, esiperar a 
administrar el bautismo durante la vigilia de Pascua o de 
Pentecostes inmediatamente después de la consagración de la 
fuente. 

San Ildefonso (+ 667) atestigua el uso, común en Espana y 
en otras partes en su tiempo, de cerrar la fuente bautismal a 
principios de la Cuaresma con el sello del obispo para que 
ninguno pudiese administrar el bautismo hasta Pascua. 
Todavía en el siglo XVI en muchas ciudades episcopales, 
como en Gènova, estaba prohibido a los pàrrocos urbanos y 
suburbanos bautizar desde el Miércoles Santo hasta teda la 
octava de Pascua. En este período, los recién nacidos debían 
ser llevados a la fuente de la catedral. 

La Sagrada Vigilia de Pascua. 

Era la panuquia mas solemne del ano, aniversario de la 
resurrección del Senor, recordada ya por San Justino y 
Tertuliano y celebrada por las fervientes alabanzas de los 
Padres, velut mater omnium sanctarum vigíliarum. Los fieles 
acudían en masa; hasta los fríos y los indiferentes sentían 
misteriosos atractivos. Vigilat ista nocte — continuaba el santo 
Obispo — et mundus inimicus et mundus reconciliatus. 

El grupo de los elegidos en Roma se había dado cita al 
anochecer en el Laterano. Para prepararies próximamente al 
bautismo, la iglesia romana, desde la mas remota antigüedad, 
había tejido esta vigilia de una selección de perícopas 
escriturísticas alusivas al gran sacramento que iban a recibir, e 
intercaladas, según la antigua tradición de Roma, entre las 
colectas y los cànticos, sacados no del Salterio davídico, sino 
de las numerosas odas esparcidas en los libros sagrados del 
Antiguo Testamento. Las lecturas eran doce, dispuestas como 
otras tantas grandes misiones de la historia del mundo y del 


gelasiano, pero introduciendo diversas variantes. Por lo demàs, 
en aquellos tiempos de gran libertad litúrgica, la uniformidad 
en el orden de las variadas ceremonias prebautismales debía 
encontrarse en muy pocas iglesias. Por ejemplo, una variante 
de importància que aparece en el siglo X es la anticipación al 
tercer escrutinio in aperitione aurium de la Ephphetatio, la 
cual se había realizado hasta entonces en el Sàbado Santo. 


El Rito Bautismal. 

Tiempo del Bautismo. 

No nos consta que los apóstoles hubieran fijado un tiempo 
determinado para conferir el bautismo; ellos, como atestiguan 
los Hechos, lo administraban siempre que se presentaba la 
oportunidad. Tampoco la Didaché parece conocer un tiempo 
determinado. El Ambrosiàster observa justamente: Primum 
omnes baptizabant quibuscumque diebus vel temporibus 
fuisset occasio. Pero San Justino en su primera apologia, 
cuando describe el bautismo, preparado por un ayuno solemne 
y público, no sólo del candidato, sino también de la 
comunidad entera, y concluido con el santo sacrificio, hace 
sospechar fúndadamente que aquel ayuno y aquel bautismo 
tenían lugar en la solemnidad de Pascua como quiera que sea, 
la primera disposición explícita sobre el particular, si bien no 
tcdos la consideran autentica, es del papa Víctor (190-202), el 
cual en una carta a Teófilo de Alejandría, después de confirmar 
el uso romano de la fecha pascual, anade: Eodem quoque 
tempore baptisma celebrandum est catholicum; es decir, se 
confiere el bautismo oficial y sole mn e de la Iglesia. 

La gran fiesta de Pascua era, en efecto, lógicamente el 
tiempo sagrado mas a propósito para la administración del 
bautismo, merced al cual, como había explicado San Pablo, 
descendemos a la piscina para ser sepultados con Cristo y 
resucitar de allí, según la imagen de su santidad, a la nueva 
vida de gracia. Hay, por tanto, un intimo nexo entré el 
bautismo y la fiesta de Pascua; de donde la Iglesia en la litúrgia 
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de esta solemnidad entrelaza y funde estos dos conceptos, estas 
dos resurrecciones, para cantar las glorias de una única Pascua, 
la de Jesús cabeza y la de su cuerpo místico. 

Tertuliano advertia ya esta trabazón: Diem baptismo 
solemniorem Pascha praestat; cum et passió Domini in qua 
tingimur adimpleta est. Con todo, él anade que, si el dia de 
Pascua y el período de la quincuagésima pascual hasta 
Pentecostes son el tiempo mas a propósito para conferir el 
bautismo, omnis dies Domini est, omnis hora, omne fenupus 
habile baptismo; si de solemnitate interest, de gratia nihil 
referí. Como se ve, en Àfrica la disciplina en aquel tiempo 
estaba todavía oscilante, y así se mantuvo en tiempo de San 
Agustín. 

Pero muy pronto las exigencias de la preparación del grupo 
de los catecúmenos empujaron a la necesidad de limitar con 
mayor rigor a una època determinada — el tiempo de Pascua 
— su instrucción y su bautismo. Esto sucedió con la 
organización del catecumenado a principios del siglo III. La 
Traditio nos da de ello claro testimonio; y así se expresa 
siempre la tradición litúrgica de Roma, exigida severamente 
por los papas en los siglos IV y V cuando en muchas iglesias 
de Occidente se había introducido el uso oriental de bautizar 
en la fiesta de la Epifania, en memòria del bautismo de 
Cristo en el Jordàn. 

Tenemos sobre el particular una enèrgica carta del papa 
Siricio (385-398) a Himerio de Tarragona, la cual delinea 
claramente la disciplina eclesiàstica sobre la matèria: 

Sequitur deinde baptizaríaorum... improbabilis et 
emendando confusio... ut passim ac libere natalitiis Christi seu 
apparitionis (Epifania) necnon et apostolorum seu martyrum 
festiüitatibus innumerae, ut asseris, plebes baptismi mysterium 
consequantur; cum hoc sibi privilegium, et apud nos et apud 
omnes eccesías, dominicum specialiter, cum pentecoste sua, 
Pascha defendat; quibus solis per annum diebus ad fidem c o 
nflu er. tib us generalia baptismatis tradi convenit sacramenta, 
his dumtaxat electis, qui, ante quadraginta vel eo amplius elíes, 


nomen dederint, et exorcismis quotidianisque orationibus 
ieiunüs fuerint expiati. 

Exceptúa, sin embargo, de esta regla los casos de 
necesidad, como seria el temor de un naufragio, la invasión de 
un ejercito o una enfermedad grave en los neófitos. 

Sicut sacram ergo paschalem reverentiam in nullo dicimus 
esse minuendam, ita infantibus, qui nondum loqui poterunt per 
aetatem, vel his quibus in qualibet necessitate opus fuerit sacri 
unda baptismatis, omni volumus celeritate succurri; ne ad 
nostram pemiciem tendat animarum, si negato desiderantibus 
fonte salutari, exiens unusquisque de saeculo et regnum perdat 
et vitam. 

El abuso condenado por el papa Siricio existia también en 
Italia, en la zona rural, en el Piceno, en Sicilià. San León 
Magno y después el papa Gelasio lo deploran en sus cartas a 
aquellos obispos. Sin embargo, a pesar de las recriminaciones 
de los papas, la costumbre se mantuvo durante largo tiempo. 
Clodoveo fue bautizado en la Navidad del 496; y todavía en el 
1072, contra el antiguo uso galicano, un sínodo de Rúan 
sancionaba: Vigília iiel die Epiphaniae ut nullus, nisi 
infirmitatis necessitatet baptismate baptizetur, omnino 
interdicimus. 

Se habrà notado cómo el decreto del papa Siricio atribuye 
el privilegio bautismal a la Pascua: Cum Pentecoste sua, es 
decir, con los cincuenta días que le seguían y se concluían con 
la fiesta de Pentecostés. Sin embargo, es fàcil suponer que, 
entre el número de los catecúmenos, no pocos, por insuficiente 
preparación, o por alguna enfermedad que les sobrevenía, o 
por algún impedimento físico o moral, no podían recibir el 
bautismo en Pascua. San Agustín, por ejemplo, lo recibió, 
como narra Posidio, no in perüigilio, sino accedentibus diebus 
Paschae. 

En el transcurso del tiempo, habiendo disminuido los 
bautismos de los adultos, y considerando que los recién 
nacidos, por su misma condición, estàn expuestos fàcilmente al 
peligro de muerte imprevista, la Iglesia no sólo permitió, sino 
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puede ponerse en duda que el Adiuro te... per... representa el 
texto original, conforme a la fraseologia tradicional de los 
exorcismos, usada por el misriio gelasiano para la Benedictio 
fontis suplementària, mientras la construcción romana 
Benedico te... per... resulta extrana e ininteligible. Anàdase que 
el texto subsiguiente: Haec nobis praecepta servantes..., que 
concluye con la doxología, se presenta como una anadidura 
posterior a la fórmula definitiva, realizada, junto con el 
prefacio, al principio, con el fin de dar a la bendición de la 
fuente una especie de anamnesis y de epiclesis sobre el modelo 
de la anàfora eucarística. Lo comprueba la diversidad del tono 
de lectura y la brusca interrupción del desarrollo conceptual, 
que no se verifica, en cambio, en la fórmula milanesa, la cual 
prosigue y concluye normalmente. 

La infusión del crisma, que se realiza en esta última parte 
de la consagración de la fuente, si bien desconocida por el 
Ordo del gelasiano, es mencionada explícitamente por el XI 
OR, cuya rúbrica dice: Haec omnia expíeia, junait chrisma de 
vàsculo àureo intro in fontes super ipsam aquam in modum 
crucis; et cum manu sua miscitat ipsum chrisma cum aqua et 
aspergit super omnem fontem vel populum circumsiantem. 
Pero la fórmula Infusió chrismatis D.N.I.C. ... y la otra 
Sanctificetur... (siempre para el crisma) se encuentran por 
primera vez en los sacraméntanos gregorianos del siglo IX. 

Los gestos varios distribuidos actualmente durante el canto 
de la bendición, todos de fàcil simbolismo en relación con el 
texto, no son originales, sino introducidos en el siglo IX. Es 
una excepción la signatio crucis al Benedico fe, de la cual 
hablan repetidamente los Padres del siglo IV, y el cambio de 
voz prescrito en las palabras Haec nobis praecepta... sint etiam 
purificandis mentibus eficaces, ambos mencionados por el 
gelasiano. Este último se debe probablemente a la fractura de 
la fórmula; en cambio, otros los explican por el deseo de 
preparar y poner melódicamente màs de relieve el triple canto 
de la fórmula epiclética Descendat in hanc plenitudinem 
fontis... que sigue inmediatamente. La primera inmersión del 
cirio en la fuente, realizada cada vez màs profundamente y con 


pueblo de Dios, figura de los novísimos misteriós de Cristo y 
de su Iglesia. El obispo y los presbíteros, para mantener 
despierta la piadosa atención de los fieles, hacían el comentario 
frecuentemente de viva voz, mientras las oraciones que 
seguían a cada una exigían una aplicación ascètica en relación 
con el bautismo. Los catecúmenos oían, cantaban, rezaban, y 
toda la comunidad con ellos y por ellos. Omnes petebatis — 
decía después a los neófitos San Agustín — orando, psallcndo. 

Es interesante recordar cómo el sistema numérico de las 
lecturas romanas, llamadas màs tarde "profecías," sufrió 
muchas variaciones a lo largo de los siglos. No hay duda que 
en un principio eran doce, según el antiguo tipo de la vigilia 
remana, todavía vigente en las cuatro témporas y confirmado 
por el sistema paralelo de Jerusalén, de Luxeuil y de Silos; 
pero ya en el gelasiano (Reg. 316) las encontramos reducidas a 
diez; en el Comes ab Albino expositus (s. IX), a seis, y en el 
sacramentarlo de San Gregorio, a cuatro: la del Gènesis 1:131: 
In principio creavit Deus; del Exodo 14:24-31: Factum est in 
vigilia matutina; de Isaías 4,16: Adprehendent septem muíeres, 
y la otra, del mismo (54:17 ss.): Haec est hereditas. Pero la 
tradición duodenaria primitiva no se perdió. Recogida por el 
gelasiano original, pasó a la recensión de los llamados 
gelasianos del siglo VIII y se mantuvo en el sistema romano de 
perícopas emparentado con los gelasiancs, de los cuales es 
exponente el comes de Murbach; hasta que, a través de la 
pràctica de las iglesias septentrionales, en tiempo de los Otones 
termino por entrar en la litúrgia de Roma y mantenerse en ella, 
no sin notables oscilaciones, hasta nuestros días. 

La Bendición de la Fuente. 

Es cierto que en un principio el agua bautismal no recibía 
una bendición prèvia; el hecho mismo de tener que usar agua 
viva, como prescribe la Didaché, es decir, el agua corriente, 
lo excluye. No tiene, por tanto, positivo fundamento la 
afirmación de San Basilio de que una bendición de este 
género es de institución apostòlica. 
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Pero muy pronto la elaboración teológico-litúrgica, 
sugerida fàcilmente por varios textos escriturísticos, sobre todo 
aquel a los hebreos: Abluti corpas aqua mundà, llevó a invocar 
a Dios sobre aquellas aguas, para que, como dirà después San 
Cipriano, purificadas de toda influencia demoníaca, recibiesen 
la virtud del Espíritu Santo y, consiguientemente, la 
facultad de santificar a los bautizandos. En la segunda mitad 
del siglo II, Clemente Alejandrino, citando las palabras del 
gnóstico Teodoto, y San Ireneo, refiriéndose a la costumbre de 
los marcosíanos, suponen que, en los conventículos herejes, el 
agua de su pseudo-bautismo era ya objeto de una preparación 
ritual. En el campo católico, Tertuliano es el primero en hablar 
como de una pràctica pacíficamente admitida en las iglesias 
africanas en su tiempo. En el tratado De baptismo escribe: 
Omnes aquae... sacramentum sanctificationis consequuntur, 
invocato Deo. La invocación divina a que alude él se refiere 
evidentemente a una fórmula epiclética, que màs tarde 
encontramos también en todas las liturgias, sobre cuya 
necesidad los Padres de los siglos IV y V insistieron 
vigorosamente. 

Pero tales epiclesis suponían igualmente un exorcismo? La 
respuesta afirmativa es muy probable, porque Tertuliano anade 
poco después que las aguas son purificadas por una 
intervención del àngel, que prepara el camino a la acción 
santificadora del Espíritu. Pero esta medicatio aquae debía ser, 
en forma màs o menos velada, un exorcismo. En efecto, con él 
se relaciona lo que dice expresamente San Cipriano: Oportet 
ergo mundari et sanctificari aquam prius a sacerdote, ut possit 
baptismo suo peccata hominis, quo baptizatur, abluere. Por lo 
demàs, como la mentalidad cristiana consideraba al agua como 
un elemento de suyo insuficiente para producir efectos 
espirituales, según la frase de San Agustín: Aqua non est 
salutis nisi Christi nomine consécrala, existia en aquellos 
siglos una confusa mentalidad pagana, que ponia en el agua 
una de las sedes de los espíritus malignos. De aquí la 
necesidad de una doble acción epiclética y exorcística. 


Las antiguas fórmulas occidentales debieron, por tanto, 
compilarse según este doble esquema. San Ambrosio no nos ha 
dejado testimonio completo de la que estaba en uso en Milàn. 
La antigua fórmula romana se encuentra en el gelasiano (Reg. 
316), y substancialmente es la que se recita todavía el Sàbado 
Santo. Esta, precedida de la apologia personal Omnipotens, 
sempiterne Deus, adesto magnae pietatis tuae mijsteril..., se 
compone actualmente de los siguientes miembros: 

a) La introducción a un diàlogo eucarístico: Veré dignum et 
iustum est... aeterne Deus, que falta en el gelasiano y aparece 
solamente con los gregorianos del siglo IX. 

b) La consagración del agua, con la invocación del Espíritu 
Santo sobre la Iglesia y sobre el agua: Deus, qui inüisibili 
potentia..., a fin de que de su seno inmaculado "proceda una 
generación celestial regenerada en la nueva vida; y a los que 
ahora distingue el sexo del cuerpo, la edad o el tiempo, 
regenere a todos la gracia, a manera de madre común, en la 
misma infancia": in unam pariai gratia mater infantiam. A 
ésta sigue 

c) El exorcismo sobre el agua: Proculergohinc, iubente te, 
Domine, omnis spiritus immundus abscedat... ut o mn es hoc 
lavacro salutífero diluendi... perfectas purgationis indulgentiam 
consequantur. 

Termina en este punto, según parece, la parte primitiva y 
màs homogénea de la Benedictio, a la cual puede asignarse un 
origen màs próximo al siglo IV que al V, porque San Pedro 
Crisólogo, de Ràvena (+ c. 450), cita ampliamente trozos de 
ella en sus sermones. 

d) A la precedente se anadió, durante el siglo VI, una 
segunda bendición del agua, puesta en singular, que comienza 
así: Unde benedico te, creatura aquae, per Deum vivum, per 
Deum sanctum..., y se interrumpe en las palabras baptizantes 
eos in nomine P. et F. et S. S. Muchos consideran esta fórmula 
de origen galicano, pero en realidad no es otra cosa que la 
fórmula exorc'stica pròpia del rito ambrosiano, cambiado poco 
felizmente el principio Adiuro te en Benedico te, ya que no 
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contra los arríanos. La novedad fue muy combatida; mas aún, 
fue oficialmente deplorada por el papa Pelagio I, en el 560, en 
una carta al obispo de Volterra, y antes de él por el papa 
Vigilio (540-555) a Profuturo de Braga. Mas tarde, diferida la 
cuestión a San Gregorio Magno, la pràctica fue reconocida 
como legítima por éj, porque, aunque contraria al uso romano, 
in tribus mersionibus pérsonarum trinitas, et in una potest 
divinitatis singularitas designari. 

Acerca de la fórmula del bautismo, debe deducirse del 
examen de los textos antes referidos de San Hipólito y de San 
Ambrosio que la triple profesión de fe en las tres divinas 
personas, alternada con la triple ablución, constituïa en Roma y 
en Milàn la forma del sacramento. La invocación (epiclesis) de 
la Trinidad en el bautismo, de que a veces han hablado los 
Padres, se explica suficientemente con las interrogaciones de 
fide, sin suponer una fórmula a propósito, que los textos no 
sugieren de ninguna forma. 

De la fórmula actual Ego te baptizo..., que se encuentra, en 
primer lugar, en Oriente en los Canones Hippolyt, nos da 
testimonio en Occidente la carta de Paulino de Aquileya al 
sínodo de Forli (796), y se encuentra en la misma època en el 
sacramentarlo gregoriano adrianeo, proveniente de los 
gelasianos del siglo VIII o de los libros galicanos. 

La administración sole mn e del bautismo fue siempre una de 
las funciones reservadas al obispo. Non licet — escribía ya San 
Ignacio de Antioquia — sine episcopo neque baptizare, neque 
agapen celebrare; y Tertuliano confirma esta regla, observada 
también en su tiempo. Razón por la cual, si en Pascua faltaba 
en una diòcesis el obispo, era imposible administrar el 
bautismo a los catecúmenos. Entre las actas del concilio de 
Calcedonia se encuentra una carta del clero de Edesa a los 
obispos Eustaquio y Focio en la cual les ruegan que permitan 
al obispo Ibas volver a Edesa para administrar el bautismo en 
la pròxima Pascua. Poseemos una carta parecida de San 
Gregorio Magno a Romano, hexarca de Ràvena, en la cual le 
ruega que trabaje para enviar a Ortensa a su obispo Blando, 
porque en su ausencia les ninos morían sin bautismo. 


voz mas elevada, quería significar en el simbolismo antiguo a 
Cristo o al Espíritu Santo, que desciende sobre las aguas para 
tomar casi materialmente posesión de ellas y comunicaries la 
vis generativa spirituale. Qui... arcana sui luminis admixtione 
foecundet... En un principio, Roma no sumergía el cirio, sino 
los cirios encendidos llevados por los diàconos regionarios. 

Terminada la consagración de la fuente, antes de derramar 
los óleos santos, el celebrante debe asperjar a los fieles 
presentes. De la aspersión, como antes decíamos, nos da 
testimonio el XI OR, el cual, sin embargo, la describe después 
de la infusión del crisma El pueblo en este momento solia 
sacar con sus propios vasos el agua consagrada ad 
aspergendum in domibus vel in vineis vel in campis vel 
fructibus. Esta piadosa costumbre se conserva todavía. 

La Ablución Bautismal. 

Ya que el bautismo, generalmente, se administraba por 
inmersión unida a la infusión, era necesario que el catecúmeno, 
entrando en la piscina, estuviese completamente desnudo. 
Como quiera que sea, para evitar que el cuerpo apareciese 
menos decoroso, se aconsejaba a los catecúmenos tomar un 
bano el Jueves Santo; ne baptizandorum corpora — observa 
San Agustín — per observantiam quadragesimae sordidata 
cum offensione sensus ad fontem venirent. No es cierto, al 
menos en Occidente, que" tratàndose de mujeres, existiera un 
ministerio de viudas o diaconisas; San Ambrosio no le conoce. 
Venisti ad fontem — dice a los neófitos de ambos sexos — 
descendisti in eum, adtendisti summum sacerdotem, levitas et 
presbyterum in Jonte vidisti; sin embargo, no puede ponerse en 
duda que la Iglesia salvaguardaba lo mejor que podia las 
razones de la modèstia, sea con la separación de sexos, y a 
veces también de baptisterios, sea ayudàndose de la escasa luz 
que durante la noche debía existir en el baptisterio. Ademàs, 
para juzgar aquella antigua disciplina es preciso tener en 
cuenta los usos públicos de la vida pagana, que hacían 
entonces a las personas menos accesibles a los estímulos de los 
sentidos. 
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Con los vestidos, el bautizando, antes de entrar en la 
concavidad bautismal, debía quitarse todos sus accesorios aun 
de simple adorno, como amuletos, anillos, pendientes, etc., 
donde, según la concepción antigua, el demonio podia 
esconder una insidia. La Traditio, en efecto, advierte que las 
mujeres no pueden presentarse al bautismo con joyas y collares 
de ningún genero y deben deshacer las trenzas de sus cabellos. 

La ablución bautismal iba estrechamente unida a una 
profesión de fe en las verdades fundamentales de la religión 
cristiana. La vemos exigida desde los tiempos apostólicos 
antepuesta al acto del bautismo; y es cierto que la mas antigua 
regula fidei, que llegó a ser después el llamado "símbolo 
apostólico," nació de la necesidad de proponer a los 
catecúmenos una fórmula que de manera sumaria, pero simple 
y completa, contuviera las verdades aprendidas por ellos de los 
catequistas y les sirviese dé norma para juzgar de la ortodoxia 
de una doctrina. En efecto, habla en este sentido San Ireneo 
cuando escribe que para advertir la sutil insidia de las 
lucubraciones heréticas de los gnósticos es preciso apelar a 
aquella inmutable regla de fe, el Kavcóv xqç aLpelaç ÚK/uvf)ç, 
que cada uno ha recibido en el propio bautismo. 

La profesión de fe tenia forma interrogativa y proponía la 
doctrina catòlica en Dios uno y trino en tres miembros 
distintos. El candidato, ya con los pies en el agua, expresaba 
su consentimiento a cada una de las preguntas diciendo: 
Credo. A cada respuesta del catecúmeno, el obispo lo sumergía 
en el agua de la fuente. Se obtenia con esto, observa San 
Ambrosio, una trina interrogatio, una trina confessio y una 
trina mersio. 

He aquí cómo describe el rito la Traditio: (Después de la 
unción exorcística, el sacerdote remite el catecúmeno) "al 
obispo o al sacerdote, que està junto al agua. Igualmente, un 
diàcono desciende en el agua con el que debe ser bautizado. 
Tanto el diàcono que està en el agua como el que bautiza 
imponen la mano sobre la cabeza del bautizando diciendo: 
"Crees en Dios, Padre omnipotente?" y el que es bautizado 
responde: "Creo." 


A la distancia de casi dos siglos, San Ambrosio no describe 
de otra manera la escena de la ablución bautismal. 

Todos los antiguos ordines baptismi, aun orientales, 
convienen substancialmente con el ritual romano. Las pocas 
diferencias existentes se refieren solamente a los artículos de la 
fe, puestos màs o menos de relieve en las interrogaciones, 
como observaba ya Tertuliano: Dehinc ter mergitamur, 
amplius aíiquid respondentes quam Dominus in evangelio 
determinavit. 

Tratàndose de ninos, respondían en su nombre los que los 
presentaban. 

Las interrogationes fidei se conservan todavía en nuestro 
ritual, pero extraídas del acto del bautismo. No es fàcil saber 
cuàndo sucedió esto. Probablemente alrededor de los siglos 
VIII-IX al menos en las Galias, ya que es en esta època cuando 
aparece la pregunta Vis baptizan? inserta entre las 
interrogaciones y la ablución. El nombre, que en nuestro Ordo 
precede a la primera interrogación: credis..., falta en el 
ceremonial antiguo, pero se encuentra ya en los gelasianos del 
siglo VIII. 

Por los testimonios antes citados, se deduce con bastante 
claridad que el bautismo se administraha con una triple 
inmersión acoplada a una triple infusión. En la pràctica, la 
inmersión estaba limitada a la parte inferior de las piernas, que 
quedaban sumergidas en el agua de la piscina hasta casi las 
rodillas, mientras el ministre, imponiendo la mano izquierda 
sobre el bautizando, derramaba con la derecha por tres veces el 
agua sobre su cabeza, la cual después fluía a lo largo de todo el 
cueipo. Los antiguos monumentos confirman esta pràctica 
litúrgica. 

La triple inmersión simbòlica, ya prescrita por la Didaché 
en homenaje al dogma trinitario y que ha permanecido como 
norma litúrgica en toda la Iglesia, sufrió una excepción en 
Espana y en alguna provincià de Italia, donde hacia el final del 
siglo V se introdujo el uso de una única inmersión, como 
afírmación de fe en la unidad de las tres divinas personas, 


394 


395 



ritual del bautismo para significar los efectos de la gracia 
santificante producidos en el al ma del neófito; los cuales, 
según un conocido lenguaje bíblico, fueron siempre 
presentados como una unción espiritual procedente del Espíritu 
Santo. Baptisma esse sine Spiritu non potest, decía San 
Agustín. La unción en particular decía relación con la recibida 
en un tiempo por los sacerdotes y por el rey, prefigurativa de la 
unción real y sacerdotal de Cristo, por la cual el bautizado 
también se hacía "ungido, cristiano," membrum Christi, aetemi 
regís et sacerdotis, y se incluía en el genus electum, en el 
regale sacerdotium" en la geris sancta de que habla San Pedro. 
Es el mismo concepto que llevó también a algunas iglesias de 
Oriente a coronar al neófito y a aclamar la dignidad de que el 
bautismo lo había revestido. 

Por esto, la unción se hacía, según el ceremonial hebreo, 
sobre la cabeza; in cerebro, dice el gelasiano; o, como nota el 
XI OR, in vertíce. La realizaba el mismo sacerdote o el 
diàcono que había conferido el bautismo, a no ser que 
estuviese presente el obispo; y era totalmente distinta de la 
otra crismación que seguia a la imposición de las manos 
hecha por el obispo en la confirmación, y acompanaba a la 
consignatio, es decir, al hacer la senal de la cruz sobre la 
frente. San Agustín daba una especialísima importància a la 
unción postbautismal, porque la consideraba como el símholo 
eficaz de la colación de la gracia mediante el don del Espíritu 
Santo. 

La vestidura blanca. 

El simbolismo cristiano encontró un modo de expresar la 
pureza interior efectuada por el lavatorio bautismal cubriendo 
al neófito con una vestidura blanca; lo mismo que, según 
parece, hicieron en las iniciaciones de sus adeptos los cultos 
mistéricos antiguos. 

No sabemos bien cuàndo fue introducida la ceremonia o, 
como alguno quiere suponer, cuàndo se transformo en rito 
litúrgico el gesto natural de secar con un pano de lino blanco al 
neófito. Las primeras alusiones las encontramos en Oriente, 


Pero los obispos, aun para aliviar su no pequena fatiga, 
delegaban fàcilmente la facultad de bautizar en los 
sacerdotes y en los diàconos; mas todavía, buscaban 
ansiosamente otros en las diòcesis suffagàneas para satisfacer 
las crecientes exigencias de la multitud de catecúmenos. En 
Roma, el XI OR observa que el papa, después de haber 
bautizado uno, dos o mas infantes, según su parecer, ceteri a 
diàcono, cui ipse iusserit, baptizantur. Era ésta una tradición 
de la que nos da testimonio ya San Elipólito. De una carta del 
papa Siricio (+ 398) a los obispos de la Galias, parece que allí 
los sacerdotes y los diàconos bautizaban sin delegación 
episcopal, escudàndose, para pròpia justificación, en la 
existència de alguna necesidad. El papa declaraba que 
solamente en los casos urgentes puede per salutaris aquae 
gratiam daré indulgentiam peccatorum; pero a los diàconos 
nul·la licentia invenitur esse concessa. 

En el bautismo privado, es decir, en caso de necesidad, 
faltando un ministro cualificado, la Iglesia latina permitió 
siempre a cualquiera, aun laico, sea hombre o mujer, el 
administrar el bautismo. Esta disciplina gozó en un principio 
de una adhesión absoluta y universal; las iglesias de Àfrica y 
muchas orientales excluían a las mujeres, y especialmente a los 
herejes; así, cuàndo alguno volvía a la verdadera fe, debía 
someterse a recibir de nuevo el bautismo. La iglesia de Roma 
reprobó esta pràctica, que en el 254 origino una fuerte y àspera 
controvèrsia entre el papa Esteban I y el obispo de Cartago San 
Cipriano. Este había escrito al pontífice que en un sínodo de 
obispos africanos reunidos en Cartago, entre otras 
prescripciones sancionadas, se había decidido que los 
convertidos de la herejía ya bautizados fuera de la Iglesia se 
debían rebautizar. Justificaba tal decisión con la tradición de 
las iglesias africanas, que era la misma de las iglesias de Frigia 
y de Capadocia, de las cuales se había hecho intérprete 
Firmiliano de Cesàrea en una carta suya a San Cipriano. 

La respuesta del papa fue decisiva. Desaprobaba la decisión 
de los obispos, alegaba la contraria tradición romana como 
sagrada y veneranda herencia apostòlica y, en fin, con 
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verdadero y propio decreto, determinaba: "Si, por tanto, alguno 
entre vosotros vuelve a la Iglesia proveniente de cualquiera 
secta herètica, no sea sometido a ningún nuevo rito, nihil 
innovetur nisi quod traditum est, excepto el tradicional de 
imponerle las manos para intimarlos a la penitencia, ut manus 
illis imponantur in poenitentiam." Puso fin a la encendida 
polèmica, que pudo convertirse en cisma, la feroz persecución 
de Valeriano (257), que quitó de la arena a los dos adversarios: 
en primer lugar, a San Esteban (2 de agosto del 257), y un ano 
mas tarde, a San Cipriano (14 de septiembre del 258). Sin 
embargo, el uso romano termino por triunfar en seguida aun en 
Àfrica. Y con razón, pues la validez del rito no depende de la 
fe o de la dignidad del que lo realiza, sino del poder de 
Dios, invocado sobre el bautizando, que interviene con la 
impronta indeleble del Espíritu Santo. 

Cuando el neófito salía de la piscina chorreando agua, 
encontraba pronto al padrino o a la madrina, que con un pano 
especialmente preparado lo secaba y lo cubría. Era uno de los 
oficios del padrino, al cual aludía probablemente Tertuliano en 
su tiempo cuando, después de haber descrito la ablución 
bautismal, anade: Inde suscepti... Los susceptores (llamados 
también sponsores, fideiiussores, patrini ) eran los que, 
presentando alguien al bautismo, garantizaban, si era adulto, su 
recta intención. Generalmente, en la antigüedad eran los 
mismos padres los que ofrecían al bautismo sus ninos; mas 
tarde fueron excluidos para poner mas en evidencia la 
diversidad de la generación carnal, que les correspondía a 
ellos, de la formación moral y religiosa, a la cual estaba 
llamado el padrino. En el campo litúrgico, aquél debía 
responder, si se trataba de un nino, a la profesión de fe, a la 
renuncia a Satanàs, a las interrogationes baptismi; asistirlo 
ademàs en el acto del bautismo y acompanarlo después a la 
misa de Pascua y de la octava pascual, haciendo la ofrenda en 
nombre de su ahijado, mientras se recitaba el nombre de ambos 
en los dípticos. 

El pano de lino con que se secaba al neófito se conservaba 
ffecuentemente como recuerdo querido del bautismo. Víctor 


Vítense narra el extrano episodio de un diàcono (Murria) que 
en su tiempo había sacado de la fuente a Elpidofono, que 
después se hizo apóstata y perseguidor. Cuando Murita, 
denunciado por él como cristiano, iba a ser extendido sobre el 
caballete para la tortura, sacó fïiera los panos de lino con los 
cuales lo había recogido en la fuente bautismal y, 
extendiéndolos delante de todos, exclamo: "He aquí los panos 
que te acusaran delante del Juez divino, porque te has revestido 
de maldición, perdiendo el sacramento del verdadero bautismo 
y de la fe." A estos panos se los llamaba sabana. Poseemos 
una carta del papa Paulo I a Pipino en la cual le da las gracias 
por haberle mandado el pano ( sabanum ) con el cual había sido 
cubierta su hija al salir de la fuente, y afirma haberlo 
agradecido como un precioso regalo. 

La legislación carolíngia exigia con mucho rigor que los 
padrinos y las madrinas estuviesen en condiciones de cumplir 
fíelmente su oficio, conociendo los elementos de la vida 
cristiana, el Pater y el Credo, y que se mantuviesen 
irreprensibles en sus costumbres. Por esto debía excluirse a los 
indignos, como les herejes, los infieles, los excomulgados, los 
pecadores públicos. Generalmente, la Iglesia exigió un solo 
padrino, según el sexo del bautizando; pero a principios del 
siglo VIII se pusieron dos, tres y aún mas, frustrando en la 
pràctica el fin del padrinazgo. A este propósito, un sínodo de 
Metz en el 888 establecía: Nam unus Deus, unum baptisma, 
unus, qui a fonte suscipit, debet esse paier vel mater inf antis. 

Los Ritos Postbautismales. 

La Unción Crismal. 

Encontramos las primeras menciones, en Àfrica, en 
Tertuliano, y en Roma, en la Traditio. 

En la Traditio, la unción se describe así: Et postea (el 
bautizado) cum ascendent, ungeatur a presbítero de illo oleo 
quod sanctificatum est, dicente: Ungeo te oleo sancto in 
nomine lesu Christi. Esta crismación, pròpia del uso romano- 
africano, no era primitiva, pero se introdujo muy pronto en el 
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Agustín y el papa Inocencio I la hacen condición indispensable 
de salvación. 


2. La Confirmación. 

Su Institución Divina. 

Desde la època apostòlica se presenta unida al bautismo una 
institución complementaria, la confirmación, que confiere a 
los neo-bautizados una especial efusión del Espíritu Santo y 
senala su inserción en el cuerpo místico de Cristo. Jesús la 
había prometido a sus apóstoles después de su ascensión al 
cielo, declarando que ella perfeccionaria su formación 
sobrenatural y los haría idóneos ejecutores de la misión a ellos 
confiada. Los apóstoles lo recibieron el día de Pentecostés. 
Se realizaban así, con la promesa del Maestro, las profecías 
mesiànicas de Isaías, Ezequiel y Joel. 

Pero la plenitud del Espíritu Santo no debía ser privilegio 
de pocos; todos debían beneficiarse a través del ministerio 
jeràrquico de la Iglesia. San Pedro Jo declaraba formalmente 
en su discurso inaugural, prometiéndolo a todos aquellos que 
hubiesen sido regenerados en Cristo: Baptizetur unusquisque 
cestrum in nomine lesu Christi... et accipietis donum Spiritus 
sancti. Tal fue la pràctica de la Iglesia naciente. Al bautismo 
sigue, inmediatamente o lo antes posible, la administración de 
la confirmación. 

Cuando el diàcono Felipe envia a los apóstoles las 
consoladoras noticias de los bautismos conferidos por él a las 
gentes de Samaría, Pedro y Juan se dirigen en seguida allà y 
administran a los neófitos la confirmación. En Efeso, San 
Pablo advierte que un cierto número de fieles considerados por 
él como cristianos no han recibido màs que el bautismo de 
Juan, y ordena que sean bautizados inmediatamente in nomine 
lesu; después, él imponiéndoles las manos, les administra La 
confirmación. 

De estos hechos se deducen claramente dos cosas: 


en la narración que Eusebio hace del bautismo de Constantino 
el Grande (+ 337), y màs específicamente en las iglesias de 
Siria, hacia la mitad del siglo IV. De allí probablemente pasó a 
Occidente. En la segunda mitad de aquel siglo lo encontramos 
en Roma, Milàn y Àfrica. San Ambrosio dice al neófito: 
Accepisti post haec, vestimenta candida ut esset indicium quod 
exueris involucrum peccatorum, indueris innocentiae casta 
velamina. En Roma es testigo la carta de Juan Diàcono a 
Senario; y sabemos con cuànta generosidad San Gregorio 
Magno proveía de albas bautismales a los neófitos pobres de 
Sicilià y de Córcega. El Or do Romanus hace también alusión a 
ello, pero sin dar a entender que el papa pronunciase fórmula 
alguna sobre el particular; en cambio, ésta existia en las Galias, 
según nos refiere el misal de Bobio: Accipe ves tem candidam 
et itnmaculatam quam pereras ante tribunal Christi. 

Los neófitos llevaban la vestidura blanca recibida en el 
bautismo durante toda la octava de Pascua al menos durante la 
misa y la procesión de la tarde que celebraban cada día y, en 
ciertos lugares, también en la vida civil. Los libros litúrgicos 
titulan aquellos días in albis, y la nomenclatura ha quedado 
todavía en el misal. Las albas, junto con la larga venda que 
velaba la unción crismal de la consignatio, eran depuestas por 
los neófitos el sàbado de Pascua, llamado por esto in albis 
depositis. San Cesàreo de Arles, en efecto, decía: Paschalis 
solemnitas hodierna festivitate concluditur; et ideo hodie 
neophitomm habitas commutatur. La ceremonia se realizaba en 
el baptisterio. Desde aquel día formaban parte ya de la 
comunidad de los fieles: ecce miscentur hodie fidelibus 
infantes nostri. 

Es oportuno notar cómo nuestro ritual aplica la misma 
fórmula: Accipe vestem candidam..., sea al panito (, linteolus ) 
que en el baptismo parvulorum debe colocarse sobre la cabeza 
del nino (, imponit capiti eius), sea a la vestís candida, de la cual 
en el baptismo adultorum prescribe que se revista el nuevo 
bautizado. Ahora bien: si en este segundo caso la fórmula està 
en su lugar, en el primero no està tan acertado, perquè una 
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vestidura, si de vestidura se puede hablar en un nino, no se 
coloca en la cabeza. 

Apoya esta teoria el observar que el linteolus que hay que 
poner sobre la cabeza del recién nacido no representa ni 
substituye a la vestidura blanca tradicional, sino al panuelo 
( linteum , chrismale, mitra ) con que por reverencia se cubría la 
cabeza del neófito después de la unción crismal recibida en la 
confirmación; la cual, como es sabido, seguia inmediatamente 
al bautismo. Leemos en una carta de Troyano, obispo de 
Saintes, en las Galias: Consulitis de quodam puero qui nescire 
se didt si fuerit baptizatust nisi hoc tantum recolít, qud de 
linteo caput habuit involutum, quod frequenter infirmantibus 
jieri solet ne caput algeat. También se llevaba en la cabeza 
durante la octava de Pascua el chrismale, el cual, junto con el 
alba, se quitaba el sàbado. Per esto, San Agustín decía: Hodie 
octavae dicuntur infantium; revelando sunt capita eorum. 

El Cirio Encendido. 

Después de la unción crismal, el sacerdote da al recién 
bautizado o al padrino que lo representa una vela encendida, 
acompanando el rito con una fórmula, que se inspira, como 
toda la ceremonia, en la paràbola evangèlica de las vírgenes 
prudentes. Esta traditio lampadas ha entrado en La litúrgia 
romana con el pontifical de los papas (s. Xl-XII); pero 
ciertamente se relaciona con la abundante iluminación que 
desde el siglo IV, especialmente en Oriente, se encendía en la 
noche de Pascua en senal de alegria por el bautismo (la 
illuminatio) de los neófitos, a la cual se asociaban con las 
luces. San Ambrosio conmemora los lumina neophitomm 
splendida, que éstos llevaban en la procesión de la fuente al 
altar. 

La confirmación. 

A la recepción del bautismo seguia inmediatamente la 
consignatio del neófito, es decir, la confirmación, dada por el 
obispo con la imposición de la mano y la unción del crisma 


sobre la ífente. De ella hablaremos ampliamente en la sección 
segunda. 

La misa y la comunión pascual. 

Terminadas las ceremonias postbautismales, la candida fila 
de los neófitos, al canto del salmo Introibo ad altare Dei, ad 
Deum qui laetificat iuventutem meam, abandonaba 
ordenadamente el baptisterio para dirigirse a la iglesia, donde 
había quedado la muchedumbre de los fieles respondiendo a 
las invocaciones de la letanía sugeridas por la schola. 
Colocados en el lugar asignado, todo estaba dispuesto para la 
sole mn e celebración de la misa, en la cual ellos participaban 
por primera vez, comenzando por la oratio fidetium, que 
iniciaba el sacrificio. Acogidos ya en la casa de la madre, 
vosotros — les decía Tertuliano — abrid, confiados, los brazos 
a la vista del Padre celestial: primas manus apud matrem (la 
Iglesia = Ecclesia mater) cum fratribus aperitis. 

El altar aparecía adomado como de fiesta; compositum lo 
llamaba San Ambrosio; dispuesto "para recibir las oblaciones 
de los fieles. En Milàn, sin embargo, no se solia permitir a los 
neófitos, en gran parte todavía ninos, hacer en los días de la 
octava de Pascua la offenda, como los otros, porque — declara 
el mismo santo Doctor — éstos no estan suficientemente 
instruidos para comprender el significado: ne offerentis inscitia 
contaminet oblationis mysterium. En su lugar ofrecían sus 
padrinos, y sus nombres eran leídos por el diàcono en los 
dípticos. Por lo demàs, todo el formulario de la misa estaba 
lleno en aquel dia del pensamiento de los neófitos y del 
profundo sentido de alegria, que hacía vibrar suavemente el 
corazón de cada uno y ponia en los labios del pontífice acentos 
de sublime lirismo. 

En esta misa, los neófitos recibían por primera vez la 
comunión eucarística. Era un sagrado deber observado en la 
Iglesia desde los tiempos apostólicos; San Justino nos da de 
ello testimonio, y después, todos los Santos Padres. No se 
exceptuaba a los ninos aun de tiema edad; mas aún, San 
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sacramento, la cual concluye con la senal de la cruz hecha 
sobre la frente. 

Al contrario de las demàs iglesias de Occidente, Roma, al 
menos en el uso ritual del partido de Hipólito, acompana el 
gesto de la queirotonía en la confirmación con una unción 
crismal sobre la cabeza. 

La Traditio nos describe el rito así. El texto es muy claro y 
explicito; pero varios liturgistas no lo consideran digno de 
atención, porque la unción no encuentra parecido en otros 
testimonios de este genero antes de Inocencio I (416). 
Encontramos, en cambio, a principios del siglo IV, en el Líber 
pontificalis, memòria de un decreto, atribuido al papa San 
Silvestre (314-337), que autoriza sólo a los obispos el realizar 
sobre los bautizados la signatio con una unción de crisma: 
Constituit chrisma ab episcopo confiti et privilegium episcopis 
ut baptizatum consignent propiter haereticam suasionem. 
Desconocemos los motivos que indujeron al papa a instituir tal 
unción, o, si ya existia, a regularia autoritariamente; quizà no 
íuera extrana la influencia del partido de Hipólito, considerado 
todavía como cismàtico, como podria deducirse de la clàusula 
declarativa del Líber pontificalis. Ni tampoco nos consta que 
se aplicase en seguida la nueva disposición. Es motivo de duda 
el claro testimonio del Ambrosiàster, que escribe en Roma 
alrededor del 375, el cual, hablando de la confirmación, no 
alude a unciones de este genero: Non enim pertinet ad omnes 
cr edentes sed ad episcopos tantum, ut baptizatis per manus ím 
positionem dent Spiritum sanctum. 

Como quiera que sea, es cierto que, a partir del siglo V, en 
la litúrgia romana los términos consignaré, consignatio, se 
refieren a la unción que acompana el signo de la cruz, 
realizado no sobre la cabeza, sino sobre la frente del neófito. 
Esta se presenta como el rito principal de la confirmación, 
reservada exclusivamente a los obispos. 

Para reivindicar este derecho episcopal de las ilegítimas 
interferencias de ciertos presbíteros, tenemos una fuerte carta 
del papa Inocencio I a Decencio de Gubio (416), que 
representa y serà también posteriormente el primero y 


1) Que el bautismo y la confirmación, aunque son dos 
elementos rituales claramente distintos, forman un todo en el 
cuadro de la iniciación cristiana querida y realizada por los 
apóstoles. Razón por la cual, si el bautismo viene de Cristo, 
también la confirmación exige el mismo origen divino. 

2) Que la administración de la confirmación se presenta 
desde el principio como una institución con fisonomia pròpia y 
permanente, pacífica y universalmente admitida en la Iglesia; 
es decir, que difícilmente podria explicarse sin remontarse a 
una taxativa disposición de Jesucristo. 

La crítica racionalista ha pretendido que la imposición de 
las manos es creación de las iglesias paulinas, en oposición 
a las judeocristianas. Pero la narración del episodio de Efeso 
hecha per San Lucas, companero de San Pablo en sus viajes a 
través de las comunidades asiàticas y macedónicas, està en 
plena armonía con la pràctica observada por Pedro y Juan con 
las iglesias judaizantes de Samaría. 

La confirmación en un principio tuvo solamente un nombre 
genérico, imposición de las manos, el rito por el cual se 
administraba, ccmún, por lo demàs, a otros sacramentos. Como 
corona y perfeccionamiento de la regeneración espiritual del 
fiel en el bautismo, es llamada por Clemente Alejandrino "el 
don perfecto.," Esta noción, aunque sólo màs tarde fue 
concretada en un nombre — la confirmación —, se encuentra 
frecuentemente en los Padres latinos. San Ambrosio observa 
que post ontem (baptismi ) superest UT Perfectio fiat, quando 
ad invocationtm sacerdotis Spiritus sancius injunditur. Y en el 
concilio de Elvira se ordena que, cuando alguno ha sido 
bautizado por diàconos, episcopus eum per benedictionem (o 
per manus impositionem ) Perficere debebit. 

Tratando del bautismo, hemos aludido al término ocppayiç 
(= senal, signaculum), que indica La senal indeleble impresa 
por Cristo en el alma del neófito en el acto de la iniciación a La 
fe. En los textos màs antiguos, el mismo término comprendía 
también la confirmación, unida siempre con el bautismo; pero 
màs tarde, vemos que signaculum, consignatio, tiende a 
significar preferentemente el signum de ingreso de los 
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bautizados en la milicia espiritual de Cristo por medio de la 
confirmación. De San Cipriano es esta bella afirmación: Ut 
(neophitae) per manus impositionem Spiritum Sanctum 
consequantur, et signàculo dominico consumenlur. También 
San Comelio Papa (251-53), escribiendo a Fabio de Antioquia, 
designa con el vocablo o(ppo(pcyr|vaí el conjunto de ritos que 
confieren el don del Espvritu Santo. Flay que recordar a este 
particular que los paganos usaban un signaculum, en los 
contratos, en los vestidos, en los soldados, en los esclavos, por 
medio del cual se indicaba que aquello pertenecía a alguno. En 
particular los esclavos llevaban sobre las propias cames, y 
generalmente en la frente, la marca de su esclavitud con el 
signo X impreso a fuego, y por esto absolutamente indeleble. 
La X era la inicial del nombre de Cristo, y la figura de la cruz, 
símbolo de su redención. Ele aquí por qué la consignatio scbre 
la frente del fiel con la senal de la cruz, aunque de suyo de 
importància secundaria, significaba la consagración total y 
definitiva de los nuevos fieles a Cristo. Las expresiones 
consignandis puerfs, ad consignandos infantes, ordo ad 
consignandum puerum, en los siglos IV-VII son sinónimas de 
confirmación. Una inscripción de Espoleto del tiempo del papa 
Liberio (352-366) dice: D. P. Picentiae Legitimae Neophitae 
die VKaL Sept. Consignaré Liberio Papa... 

Otro termino que desde el siglo V comienza a hacerse 
común y que después prevalecerà gracias a la especulación 
escolàstica es confirmaré, en el sentido tradicional de 
ccmpletar, perfeccionar la gracia del bautismo, y de aquí el 
robustecer, fortificar, según el concepto expresado por San 
Pablo: Qui (Deus) confirmat nos, qui unxit nos, qui et signaüit 
nos, et dedit pignus Spiritus in cordibus nostris. 

Por ultimo, el vocablo crisma, (del griego xpíapa), que 
entre nosotros es hoy el mas corriente, quiere expresar tanto el 
gesto de la unción, la chrismatio, como la matèria con la cual 
se realiza. Pero la denominación no es ni general ni muy 
antigua. 


El Ritual de la Confirmación. 

Està claro y repetidamente indicado en los Hechos. Los 
apóstoles conferían la confirmación imponiendo las manos 
sobre los neófitos: Tune imponebant manus super Mas et 
accipiebant Spiritum sanctum. Esta imposición de las manos 
era evidentemente la ceremonia substancial del rito, porque 
Simón Mago, testigo de sus prodigiosos efectos sobre los 
neófitos samaritanes, pide a Pedro el poder de hacer lo mismo: 
Date et mihi hanc potestatem, ut cuicumque imposuero manus, 
accipiat Spiritum sanctum. Naturalmente, debemos creer que 
el gesto iba acompanado de una fórmula que declaraba el 
significado y el fin. En efecto, Pedro y Juan, antes de 
confirmar a los bautizados por medio del diàcono Felipe, 
oraverunt pro ipsis ut acdperent Spiritum sanctum. No hay 
duda que ésta fue la oración epiclética, la cual dio sentido a la 
imposición de las manos concomitante. 

Los antiquísimos testimonios de la iglesia africana no nos 
presentan de otra manera el cuadro ritual de este sacramento: 
imposición de las manos y epiclesis. Tertuliano escribe: 
Dehinc manus imponitur, per benedictionem advocans et 
invitans Spiritum sanctum...; tune Ule sanctissimus Spiritus 
super emundnta et benedicta corpora libens a Paire descendit. 
San Cipriano, al mismo tiempo que confirma las referencias de 
Tertuliano, pone màs de relieve la ceremonia de la signatio 
crucis sobre la frente del neobautizado, que debía concluir el 
rito, y que después, aunque de valor secundario, darà el titulo 
al sacramento ( consignatio ): Nunc quoque apud nos geritur, ut 
qui in ecclesia bqptizantur praepositis ecclesiae offerantur, et 
per Nostram Orationem Ac Manus Impositionem Spiritum 
sanctum conseqiiantur et signàculo dominico consummentur. 
Mucho tiempo después, también San Agustín declara que la 
confirmación se conferia solamente con la imposición de las 
manos, sin aludir a otra ceremonia: Spiritus sanctus, quod in 
sola (ecclesia) catholica per manus impositionem dan dicitur. 
Tanto en Àfrica como en las Calías, en Espana y en Milàn, la 
imposición de las manos es la ceremonia esencial del 
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Por esto, en Occidente, excepto raros casos abusivos 
acaecidos en Alemania y en Francia, aun después del 1000, sí 
alguna vez los sacerdotes conferían la confirmación, lo 
hicieron, por una expresa o tàcita delegación de la Santa Sede 
o de los propios obispos, solamente en casos extraordinarios y 
de necesidad. El sínodo de Orange (441), por ejemplo, 
sancionaba: Haereticos in mortis discrimine pósitos, si desit 
episcopus, a presbyteris eum chrismate et benedicilone 
consignan placuit. Los Capitula de San Martín de Braga (+ 
580), en Portugal, resumiendo la regla ya establecida en el 400 
por el canon 20 del concilio I de Toledo, exigen igualmente 
una licencia expresa del obispo: Presbyter, praesente episcopo, 
non signet infantes, nisi forte fuerit illipraeceptum. 

Esta fírmeza de disciplina exigida frecuentemente en los 
concilios de la alta Edad Media fue uno de los puntos mas 
debatidos en las controversias con los griegos en tiempo del 
papa Nicolàs I, para cuya justificación escribió Ratrano de 
Corbie en el 868 sus Contra Graecorum opposita romanam 
Ecclesiam infamantium, líbri quatuor. El concilio de Trento, 
haciéndose eco de toda la tradición catòlica, sobre todo de la 
de Occidente, definió: Sí quis dixerit sanctae confirmationís 
ordinarium ministrum non esse solurn episcopum, sed quemüis 
simplicem sacerdotem. 

La Iglesia griega ha mantenido la pràctica de que también 
el simple sacerdote sea ministro ordinario de la confirmación. 
El Ambrosiàster observaba ya en el 395 que en Alejandría el 
uso litúrgico era diverso del romano: Apud Aegyptum, 
presbyteri consignant, si praesens non sit episcopus; Renaudot 
hace notar que esto es ciertamente anterior a la herejía de 
Nestorio, porque todavía se halla en vigor en las iglesias 
cismàticas. 

Entre los griegos, la primitiva imposición de las manos 
cayó en desuso, y prevaleció únicamente como matèria de 
sacramento la unción con el crisma, con el cual tocan la frente, 
los ojos, los oídos, las narices y el pecho; estas unciones las 
recuerda ya San Cirilo de Jerusalén en sus Catequesis. De la 
fórmula sacramental Signaculum doni Spiritus sancti, que 


fundamental texto legislativo sobre el particular. El papa 
declara en esta carta que los sacerdotes tienen ciertamente la 
facultad de dar la unción postbautismal, pero no la de imponer 
las manos sobre los neo-bautizados y senalar su frente con el 
crisma para conferiries el Espíritu Paràclito. Esta segunda 
unción debe considerarse como prerrogativa exclusiva de los 
obispos. 

Analizando el texto, puede presentarse una duda: la unción 
crismal de la que habla el papa, y que la reivindica para los 
obispos, ^estaba asociada todavía al rito tradicional de la 
imposición de las manos? Algunos lo niegan. En ese caso, la 
unción habría suplantado a la queirotcnía. Parece, sin embargo, 
màs probable la afirmación; tanto màs si se toman los dos vel... 
vel del texto en sentido disyuntivo, como para decir: es 
prerrogativa de los obispos tanto la consignatio mediante la 
unción como la colación del Espíritu Paràclito mediante la 
imposición de las manos. El papa había contemplado una 
misma realidad sacramental, pero vista en su parte secundaria 
(la unción) y en su parte esencial (la queirotonía). 

En efecto, el uso romano del siglo X, declarado oficial por 
el gelasiano, presenta Las dos ceremonias iguales en 
importància. 

La pràctica romana extendió después a todo el Occidente el 
propio ritual en la època de la gran unificación litúrgica 
carolíngia, pero no sin resistència. Hasta entonces, los países 
de litúrgia galicana habían conocido como único rito de la 
confirmación la imposición de las manos. 

Así permaneció el uso litúrgico posteriormente en las 
iglesias occidentales; pero es preciso reconocer que la unción 
crismal, ya por su mayor relieve sensible y màs claramente 
simbólico, ya por su comparación con la otra post-bautismal de 
los sacerdotes, adquirió poco a poco, principalmente en las 
escuelas, una importància predominante, por no decir 
exclusiva. Santo Tomàs se expresa precisamente en este 
sentido: Secundum sacramentum est confignatiot cuius matèria 
est chrísma, sin alusión alguna a la imposición de las manos. 
El decreto de Eugenio IV Pro armenis (1495) lo declara no 
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menos explícitamente. Después de haber decidido que el 
crisma es la matèria de la confirmación, anade: Loco autem 
illius manus impositionis datur in ecclesia confirmatio. 

El Ministro de la Confirmación. 

La imposición de las manos en la confirmación aparece 
desde los tiempos apostólicos como función reservada a los 
altos grados de la jerarquia, los apóstoles y los obispos. 
Cuando el diàcono Felipe hubo bautizado a los de Samaría que 
habían creído en Jesús, no les impuso las manos, sino que 
vinieron Pedro y Juan, los cuales oraverunt pro ipsis ut 
acciperent Spiritum sanctum... Time imponebant manus super 
illos ei accipiebant Spiritum sanctum. 

Alguno ha objetado que Ananías, que, según parece, era 
laico, impuso las manos a Saulo; y los Hechos narran que éste 
quedó lleno del Espíritu Santo. Pero un examen detallado del 
texto no autoriza a ver en el episodio una administración de la 
confirmación. El Senor, en efecto, invita a Ananías a dirigirse 
a Saulo y a imponerle las manos a fin de que recupere la vista. 
Debía ser un gesto con fin curativo, expresión externa del 
poder taumatúrgico de Dios, al estilo del que habían usado 
tantas veces Jesús y los apóstoles con los enfermos. Ananías lo 
declara así a Saulo: Saule frater, Dominus misit me lesus... ut 
videas el implearis Spiritu sancto. Impuestas las manos sobre 
él, visum recepit; et surgens baptizatus est. En rigor de 
términos, la efúsión del Espíritu prometida por Ananías no se 
daba como efecto de la imposición de las manos, sino màs bien 
como una operación divina subsiguiente que debía 
transformar el alma de Saulo. Si quisiéramos también 
consideraria como efecto de la queirotonía, no se debería 
hablar de confirmación en este caso, excepto una especial 
providencia de Dios, porque Saulo no había sido todavía 
bautizado; mientras que, como veíamos arriba a propósito del 
diàcono Felipe, el bautismo precedia siempre a la imposición 
de las manos. Ciertamente, la frase de Ananías:... y seas lleno 
del Espíritu Santo, admite un sobrentendido: y... (después de 
haber recibido el bautismo) seràs lleno del Espíritu Santo, 


refiriéndose a la infusión inicial que se da al alma en el 
bautismo. 

La pràctica de los siglos posteriores confirma estos datos 
primitivos al menos en las iglesias del Occidente. Hipólito y 
San Comelio en Roma y San Cipriano en Cartago lo declaran 
expresamente. En Espana, el concilio de Elvira (303) sanciono 
que, cuando un sacerdote hubiera bautizado con urgència a un 
catecúmeno en peligro de muerte, sí supervixerit, ad 
episcopum eum perducat, ut per manus impositio nem perfici 
possit. Anàlogamente, San Jerónimo, hablando de los 
bautismos administrados en parroquias de la zona rural, muy 
lejos de la ciudad episcopal, por un sacerdote o un diàcono, 
observa que en tales casos debe reservarse al obispo la 
imposición de las manos. El santo Doctor hace notar que este 
privilegio ha sido conferido a los obispos para mejor resaltar 
su alta dignidad, ad honorem potius sacerdotii, quam ad legem 
necessitatis. También el papa Inocencio I parece inspirarse en 
un concepto parecido cuando explica que el poder de los 
obispos de imponer las manos les es exclusivo, porque poseen 
el apicem episcopatus. 

En conformidad con esta pacífica disciplina, Roma 
intervino severamente cada vez que trataron los sacerdotes de 
arrogarse, como si fuera un derecho, la colación de la 
confirmación. La respuesta de Inocencio 1 (416) al obispo 
Decencio contra los presbíteros del Lacio es el primer caso, y 
sus claras disposiciones fúeron confirmadas por el papa 
Gelasio (+ 496) al final del mismo siglo. Cien anos después 

(593) encontramos una severa carta de San Gregorio Magno a 
Julio de Cagliari, en la cual, apoyàndose en la tradición de 
Roma, protesta contra los sacerdotes de Cerdena, que, 
apoyàndose en un uso que existia allí hacía tiempo, conferían 
la confirmación. La prohibición del papa debió de turbar 
gravemente aquellos poblados, porque una carta primitiva 

(594) considera oportuno legalizar la costumbre de aquella 
iglesia, permitiendo a los sacerdotes el confirmar, pero 
solamente en los casos de ausencia del obispo. 


410 


411 



que todo lo que atareis sobre la tierra, serà atado en el cielo; 
todo lo que desatareis sobre la tierra, sera desatado en el cielo. 

Jesús previo que en la Iglesia habría pecadores; algunos, 
dóciles a la corrección y prontos a la enmienda; otros, 
obstinados y rebeldes, contra los cuales los apóstoles deberían 
tomar severas sanciones, hasta llegar a la excomunión. El 
garantiza la confirmación por parte de Dios de estas sanciones; 
como, en caso de revocación, la asegura también en el cielo. 

^Cuàndo les entregó tales poderes a los apóstoles? Nos lo 
cuenta San Juan. La tarde de la resurrección, Jesús se 
aparece en medio de los apóstoles, reunidos en el cenàculo, y, 
después de haberles saludado y de haberles mostrado las 
cicatrices de sus manos y de su costado, les dice: jLa paz sea 
con vosotros! Como mi Padre me envió, así os envio también a 
vosotros. Dichas estas palabras, alentó hacia ellos y les dijo: 
Recibid el Espíritu Santo; quedan perdonados los pecados a 
aquellos a quienes se los perdonareis y quedan retenidos a los 
que se los retuviereis. 

Los tres episodios evangélicos antes narrados muestran con 
clara evidencia una abierta trabazón entre ellos. En los dos 
primeros, Jesús ha pretendido anunciar a los apóstoles que un 
dia los investirà de poderes especiales para el funcionamiento 
de una institución a la cual los quería destinar. Lo ha indicado 
en la simbòlica entrega de las llaves, que, en lenguaje bíblico y 
rabínico, significaba la facultad de mandar o prohibir, absolver 
o condenar; con la promesa expresa de que la sentencia dada 
por ellos en la tierra serà ratificada en el cielo por Dios. Y 
para que los apóstoles estuviesen bien ciertos que no se trataba 
de juzgar de divergencias humanas de índole privada o social, 
Jesús, expresando sin velo ni metàfora su propio pensamiento, 
expresa claramente el caràcter del todo espiritual e interior del 
juicio, para el cual les delegaba sus mismos poderes divinos. 
Ellos seràn jueces de las conciencias, con la facultad 
consiguiente necesaria de conocer tanto el pecado como las 
disposiciones del pecador para estar en condiciones de ejercer 
con sinceridad y justícia el poder judicial conferido. 


repiten en cada unción, hay testimonies desde el 381 en el II 
concilio ecuménico de Constantinopla; pero en un principio no 
debía ser exclusiva. 

SUJETO DE LA CONFIRMACIÓN. LOS 
PADRINOS. 

La disciplina antigua, como decíamos, obligaba a 
administrar la confirmación, si estaba el obispo, 
inmediatamente después del bautismo, sin ninguna distinción 
de edad; y. si estaba ausente, en cuanto fúese posible tenerlo 
presente. San Jerónimo da testimonio de la costumbre de los 
obispos de dirigirse a las pequenas y remotas comunidades de 
sus diòcesis para confirmar a los que solamente habían sido 
bautizados por sacerdotes o por diàconos. De esta norma no 
estaban, por tanto, exentos los infantes. San Agustín y el papa 
Inocencio I lo declaran expresamente: De consignandis 
infantibus manifestum est, non ab alio, quam ab episcopo fieri 
licere, y la pràctica estampada en las normas de los Ordines 
romani refleja exactamente tal disciplina. 

Con la separación de la confirmación y el bautismo, se hizo 
necesario, o al menos conveniente, dar al confirmando un 
padrino que asumiese espiritualmente sus cuidados en defecto 
de sus legítimos parientes. Las primeras noticias sobre el 
particular las encontramos en algunos sínodos franceses de los 
siglos VIII-IX, como Compiégne (757), Chalons (813), París 
(829), que excluyen de tal oficio a los padres y a los penitentes 
públicos, y en varias decretales apócrifas atribuidas al papa 
Higinio y a San León Magno, admitidas por Graciano en su 
Decretum y trasladadas después al Corpus luris. El abuso 
frecuente de suplir con un único padrino a varios confirmandos 
fue siempre desaprobado por la Santa Sede y sólo tolerado en 
caso de necesidad. Cada candidato, según la prescripción del 
Código Canónico, debe tener un padrino o madrina propio, 
según su sexo, los cuales son distintos de los del bautismo y 
contraen con sus ahijados una cognatio spiritualis, que los 
obliga a preocuparse de su formación religiosa. 
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En la rúbrica de un sacramentario gregoriano del siglo IX y 
después del pontifical romano-germanico (s. IX), conservada 
en varias redacciones de los siglos sucesivos, encontramos 
prescrito que el confirmando, si no es sostenido en brazos del 
padrino por su corta edad, debe poner el propio pie sobre el pie 
derecho del padrino en el momento en que recibe la 
confirmación. Esta singular ceremonia no es màs que un acto 
simbólico, derivado del antiguo derecho germànico, para 
indicar una toma de posesión. Esto es, el padrino adquiere de 
este modo sobre el confirmando un titule particular para su 
tutela moral. El pontifical romano prescribe también hoy esta 
ceremonia; pero en la pràctica ha sido substituida por el 
contacto de la mano derecha del padrino sobre la espalda 
derecha del confirmando. 


3. La Penitencia. 

La Penitencia en la Iglesia Primitiva. 

La Institución Divina. 

El mensaje que Cristo trajo al mundo en nombre del Padre 
es esencialmente una invitación a la penitencia y al perdón 

dirigido a los pecadores. El lo declaro expresamente: Non 
veni vocare iustos, sed peccatores ad poenitentiam. Con las 
paràbolas de la oveja, de la dracma perdida, del hijo prodigo, 
nos puso ejemplos; con su conducta hacia los pecadores — el 
paralítico, la adúltera, Zaqhueo, la Magdalena, el ladrón 
crucifícado, el apòstol Pedro — nos mostró su actuación 
concreta; con su muerte redentora obtuvo la gracia para todas 
las almas extraviadas que en todo tiempo y lugar han recogido 
aquella invitación de Dios y puesto a sus pies su propio 
arrepentimiento. 

Pero Cristo no podia permanecer siempre sobre la tierra. 
Era lógico y necesario que transmitiese a otros el mandato y 
los poderes recibidos del Padre para que en su nombre los 


usasen oportunamente para la salvación de todos los 
pecadores. Jesús, desde el comienzo de su ministerio, tuvo 
presente este futuro y grandioso diseno de misericòrdia 
universal, que un dia seria realizado en su Iglesia a través de la 
obra de los apóstoles, y lo íue preparando gradualmente. En 
primer lugar lo anuncia. Estando en Cesàrea de Filipo, después 
de haber preguntado a los apóstoles lo que la gente decía de él 
y oída la respuesta de Pedro, vuelto a éste, le dice 
solemnemente: Dichoso eres, Simón Baryona, hijo de Jonas, 
porque (lo que has dicho) no te lo reveló la carne ni la sangre, 
sino mi Padre, que està en los cielos. Yyo, a mi vez, te digo 
que tú eres Pedro, y sobre esta piedra edificaré mi Iglesia, y 
las puertas del infierno no prevaleceràn contra ella. Te daré 
las llaves del reino de los cielos, y lo que atares en la tierra, 
serà atado en el cielo, y lo que desatares en la tierra, serà 
desatado en los cielos. 

Algún tiempo después, conversando Jesús con los apóstoles 
sobre el misterio de la redención, expresión de los 
propósitos misericordiosos de Dios hacia los pecadores, 

aclara bien el propio pensamiento con una paràbola: Si un 
hombre tiene cien ovejas y una de ellas se hubiera 
descarriado, íqué os parece que harà entonces? iNo dejarà 
las noventa y nueve en los montes y se irà en busca de la que 
se ha descarriado? Y si la encuentra, en verdad os digo que 
màs se alegra por causa de ésta que por las noventa y nueve 
que no se han perdido. Así que no es la voluntad de vuestro 
Padre, que està en los cielos, el que perezca uno solo de estos 
pequenitos. 

Enunciado el principio general, Jesús prosigue haciendo la 
aplicación pràctica: Y si tu hermano pecare contra ti o cayere 
en alguna culpa, ve y corrígelo estando a solas con él. Si te 
escucha, habràs ganado a tu hermano; si no hiciere caso de ti, 
todavía vàlete de una o dos personas, a fin de que todo sea 
confirmado con la autoridad de dos o tres testigos. Y, si no los 
escuchare, díselo a la Iglesia; pero, si ni a la misma Iglesia 
oyere, tenle como gentil y Publicano. Os empeno mi palabra de 
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^Qué regla de conducta debían observar con estos los jefes de 
las comunidades? Tratàndose de transgresiones leves, San 
Pablo, conforme al precepto evangélico, quería que se 
amonestase a los culpables para que se arrepintiesen y que 
cambien su comportamiento. Aconsejaba, en primer lugar, 
amonestar con caridad y en secreto, como a hermanos; pero 
después, si era necesario, también censurar mas severamente 
en publico, delante de la asamblea de los fieles: Reprende a 
aquellos que faltan en la presencia de todos, de forma que 
también los demàs teman. 

Pero cuando la advertència no era suficiente para hacer 
juicioso al culpable, o se trataba de hechos graves y 
escandalosos, como la idolatria, el adulterio, el robo, la 
embriaguez habitual, era preciso recurrir a la excomunión, es 
decir, a la exclusión del pecador de la comunión de los 
hermanos: Si is — escribe el Apòstol a los corintios — qui 
frater nominatur, est fomicator, aut idolis serviens, aut 
maledicus, aut ebriosus, aut rapax, cum eiusmodi nec cibum 
sumere... Auferte malum ex vobis ipsis. 

d) Tenemos un ejemplo típico en el caso del incestuoso de 
Corinto. San Pablo ha sido informado de que un cristiano vive 
incestuosamente, con la complacida tolerància de sus 
companeros de fe, con la pròpia madrastra. El Apòstol quiere 
darle, directamente a él e indirectamente a aquella comunidad, 
una severa lección, y por carta separa al incestuoso del cueipo 
vivo de la Iglesia para abandonarlo a Satanàs. 

Apostol Pablo: "Lejano en el cueipo, pero presente en el 
espíritu, ya he juzgado como si estuviese presente a aquel que 
ha obrado así. En el nombre de Nuestro Senor Jesucristo, 
habiéndonos reunido vosotros de espíritu con el poder de 
Nuestro Senor Jesucristo, (he decidido) entregar este tal a 
Satanàs para perdición de su came, a fin de que el espíritu sea 
salvado en el día del Senor." 

El pecador debió estremecerse con la terrible sentencia, que 
el Apòstol, si hubiese estado corporalmente presente, le habría 
infligido en plena reunión, aun terminando con una expresa 
llamada a la esperanza del perdón. Sabemos, en efecto, por la 


Indudablemente, Jesús entregaba a los apóstoles y a la Iglesia 
los principios fundamentales de la disciplina penitencial. 

Los apóstoles debieron comprenderlo bien. Ellos no 
podrían menos de recordar otras palabras parecidas, salidas 
tantas veces de los labios del divino Maestro, y dirigidas a los 
pecadores arrepentidos: j Ve te en paz! Tus pecados te son 
perdonados, y mucho menos podían olvidar la categòrica 
afirmación lanzada por El contra sus adversarios y sellada por 
el milagro del paralítico: Sabed que el Hijo del hombre tiene 
en la tierra la autoridad de perdonar los pecados. Era 
precisamente éste el poder que Jesús les delegaba. 

Hay que notar, sin embargo, una diferencia substancial en 
las promesas hechas por Jesús a Pedro y las hechas a los 
apóstoles. A Pedro, piedra íundamental de su Iglesia, principio 
inmutable de unidad y de estabilidad, le concedió la plenitud 
de los poderes, mientras a los otros apóstoles les concede estos 
poderes subordinados a su unión con Pedro, el cual debe 
garantizar la legitimidad, el recto ejercicio, la duración en los 
siglos. 

La Penitencia en la Iglesia Apostòlica y 
Subapostólica. 

De las palabras de Jesús puede extraerse no sólo el 
principio doctrinal de la remisibilidad de todos los pecados, 
cuyo ejercicio se confia a la Iglesia sin exclusión alguna, sino 
también la necesidad de que el ejercicio de tal poder espiritual 
quede condicionado a la existència de algunos elementos 
característicos, que constituyen los factores esenciales del rito 
sacramental. Es decir, una confesión al menos genèrica de la 
culpa; una manifestación de arrepentimiento asociada a una 
forma de satisfacción; una declaración de remisión de la culpa 
por parte de la autoridad eclesiàstica, investida del poder 
necesario. 

Los apóstoles entendieron así el mandato del Senor, y así lo 
debieron y mandaron ejecutar. ^Es posible encontrar pruebas 
en los documentos de la Iglesia primitiva? 
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Debemos comenzar distinguiendo entre la primera y 
segunda penitencia. Llàmase primera penitencia al bautismo 
conferido como lavatorio de todas las culpas hasta entonces 
cometidas y punto de partida de una nueva vida moral. San 
Pedro lo declaro en su primera alocución a los hebreos: 
Arrepentios y bautícese cada uno de vosotros en el nombre de 
Jesús para obtener el perdón de los propios pecados. Por 
tanto, no hay ninguna duda de que el candidato, antes de 
humillarse para recibir el bautismo, se acusaba, al menos 
genèricamente, de sus propias culpas delante del que 
administraha el sacramento, uniendo a la acusación, 
tàcitamente al menos, un signo o una palabra de 
arrepentimiento y de propósito. La fórmula bautismal Yo te 
lavo de tus pecados en el nombre del Padre, y del Hijo, y del 
Espíritu Santo era equivalente a una fórmula de absolución. 
Por lo demàs, un complejo de actos parecidos se exigia 
también a los hebreos antes de recibir el bautismo, el lavatorio 
de penitencia en el Jordàn: Eran bautizados — escribe San 
Mateo — confesando sus pecados. Se trataba ciertamente de 
una confesión genèrica del tipo de la que pone Cristo en labios 
del publicano, aunque no puede excluirse el que alguno 
detallase alguna culpa que sentia ahogaba con màs fuerza su 
conciencia. Màs tarde, la confesión de los pecados entró a 
formar parte de los ejercicios penitenciales del catecumenado. 

Pero aquí viene la dificultad: Los apóstoles y sus discípulos 
inmediatos, c practicaran también la segunda penitencia? Es 
decir, realizaron un rito sacramental, con el que pretendían 
perdonar los pecados cometidos después del bautismo y 
reconciliar al pecador con Dios? He aquí el problema, cuya 
solución se presenta muy difícil sobre todo por falta de 
documentos informatives. De todos modos, para aclarar cuanto 
sea posible la cuestión, es necesario en primer lugar hacer un 
inventario de los pocos datos ofrecidos por los escritos 
apostólicos y subapostólicos para después sacar las 
conclusiones. He aquí los màs importantes: 

a) Simón de Samaría, el Mago, después de haber recibido el 
bautismo, admirado de los prodigiosos efectos causados por la 


imposición de las manos sobre los neófitos, propone a los 
apóstoles el comprar con dinero el don del Espíritu Santo. 
Perezca tu dinero contigo — le reprocha indignado San Pedro-, 
Arrepiéntete y haz penitencia de este pecado y encomiéndate a 
Dios para que quiera darte el perdón. Es una abierta invitación 
del apòstol a arrepentirse, que presupone para Simón Mago la 
posibilidad de poder obtener la gracia del perdón, y éste por 
medio de San Pedro. Este, sin embargo, por lo que sabemos, 
no lo reconcilio entonces ni después, porque su corazón no era 
recto delante de Dios. Así lo dice el libro de los Hechos. 

b) En su segunda carta, San Pedro pone en guardia a los 
fieles contra ciertos falsos doctores, sin duda cristianos, que 
reniegan del Maestro, por el que han sido redimidos; se 
abandonan a los desordenes sensuales, a las pasiones impuras; 
blasfeman de lo que no conocen, desprecian la autoridad, 
ponen en duda la parusía de Jesús; para los cuales habría sido 
mejor no conocer el camino de la justícia que, después de 
haberlo conocido, alejarse de él. El acto de acusación que el 
apòstol dirige a estos promotores del mal es 
extraordinariamente severa; y no nos debe maravillar. Es 
difícil creer que, aunque fuese alto el ideal cristiano, todos los 
convertidos, especialmente los de la primera hora, depusiesen 
en seguida en la piscina bautismal, con la basura de los 
pecados, sus instintos depravados. Con todo, San Pedro los 
invita a todos al arrepentimiento y a la penitencia: Dominus 
patienter agit propter vos, nolens aliquos perire, sed omnes ad 
poenitentiam revertí. Existia, por tanto, una reconciliación y un 
perdón si en los cristianos degenerados existia una senal de 
arrepentimiento y una manifestación de penitencia. 

c) También las cartas paulinas hablan frecuentemente de las 
miserias morales de los primeros fieles. En Tesalónica, 
Corinto, Filipos, Roma, Galacia, en las comunidades de la 
Siria, había muchos cristianos de vida irreprensible, 
favorecidos de modo maravilloso por los carismas 
espirituales. Pero no faltaban los tibios, los relajados y los 
que, a pesar del bautismo recibido, preferían a la observancia 
de la ley de Dios, antes que la satisfacción de sus pasiones. 
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la enmienda que hicieron, renunciando a sus no pocos libros de 
superstición. 

b) La Didaché alude a la confesión en dos lugares. En el 
primero (IV, 14) se dice: In ecclesia confiteberis peccata tua, 
neque accedes ad orationem tuam in conscientia mala. Si, 
como parece probable, esta primera parte de la doctrina està 
dirigida a la instrucción de los catecúmenos, la confesión 
pública (in ecclesia), de la que se habla aquí, hay que 
entenderla como un simple ejercicio penitencial, preludio de la 
oración en común. De mas valor es el segundo texto (14:1): 
Die dominica convenientes, frangite panem postquam delicta 
vestra confessi estis, ut sit mundum sacrificium vestrum. No 
pocos escritores, y entre estos Funk, descubren un claro 
testimonio de la confesión sacramental, aunque genèrica, y 
aducen en su apoyo el texto griego, que dice: 
Tipos^opoLoyqcyúpsvoi xa TrapaTrxcópaxa upcov; es decir: 
habiendo antes confesado vuestros pecados. Venia después el 
cumplimiento del precepto del Apòstol: Probet autem se ipsum 
homo..., que disponía al alma a la digna recepción de la 
eucaristia. La Didaché no especifica el lugar donde se hacía tal 
confesión; pero no hay duda de que, como la precedente, debía 
tener lugar in ecclesia, en presencia del presbítero, es decir, del 
obispo, de los presbíteros, de los diàconos y de todos los 
miembros de la comunidad, la Ecclesia fratrum. 

h) La Epistula Apostolorum, compuesta alrededor del 140, 
desarrollando la alegoría de la paràbola evangèlica de Las 
vírgenes prudentes y necias, deplora los pecados gravísimos de 
los bautizados, como la apostasía, pero no pone limites a su 
perdón. El anónimo compilador presenta a los apóstoles, que 
confiesan delante de Jesús resucitado su incredulidad; muestra 
a los justos de la comunidad cristiana, que lloran y rezan por 
los pecadores; recuerda no sólo la exclusión eterna del 
culpable del convite de Dios, sino también la temporal aquí 
abajo, la excommuni cairo. 

i) De San Policarpo (+ 155) tenemos una carta a la iglesia 
de Filipos, en la cual se queja de que un tal Valente, presbítero, 
junto con su mujer, haya pecado, volviendo a la idolatria por la 


segunda Carta a los Corintios y por la antiquísima tradición 
de los Padres que el incestuoso, después de hacer penitencia, 
fue reconciliado por San Pablo y admitido de nuevo en la 
comunión de los fieles. Una sanción igual a la precedente 
impuso el Apòstol a dos cristianos, Himeneo y Alejandro, que 
habían naufragado en la fe. De ellos escribe a Timoteo: 
Himeneo y Alejandro fueron entregados por mí a Satanàs a fin 
de que aprendan a no blasfemar. También aquí se da el castigo 
ad correptionem, con la esperanza sobrentendida de un 
arrepentimiento y de un retorno a la fe. Qué alcance tenia 
una tal excommunicatio respecto al culpable. Lo separaba 
defmitivamente de la Iglesia? Así sucedía cuando se trataba de 
un reincidente o rebelde. Así màs tarde, según San Ireneo, se 
hizo con el heresiarca Cerdón (hacia el ano 140), el cual màs 
de una vez había simulado hipócritamente la penitencia al 
mismo tiempo que seguia realizando una subversiva campana 
contra la verdad. Pero en los casos màs ordinarios de un fiel 
que después del bautismo quebrantaba gravemente alguno de 
sus deberes cristianos, la ex-communicatio màs bien lo 
separaba por cierto tiempo de sus correligionarios para evitar 
un contacto peligroso, pero no lo excluía ni de una activa y 
benèfica vigilància por parte del obispo y de los presbíteros ni 
de una màs o menos pròxima rehabilitación. Era, màs que otra 
casa, una pena medicinal infligida con el fin de provocar màs 
fàcilmente en el reo el arrepentimiento y la corrección y para 
servirle de expiación de su culpa. La Didaché, en efecto, 
prescribe que el delincuente no entre en la comunión de los 
hermanos donee poenitentiam egerit. 

e) San Juan nos ha dejado en el Apocalipsis varios 
mensajes en los cuales el Espíritu de Dios reprende a algunos 
obispos del Asia por su tolerància con alguno de sus fieles que 
difunden doctrinas heréticas y llevan una vida escandalosa, 
participando en actos de idolatria y dejàndose arrastrar por la 
codicia de las riquezas. Invita a todos sin distinción a hacer 
penitencia y a volver a la vida de la verdad para no 
incurrir en las severas sanciones de la divina justícia. 
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f) Clemente Alejandrino refiere un interesante episodio de 
la vida de San Juan que aclara su conducta sobre los 
delincuentes aun gravísimos. El apòstol había mandado instruir 
y bautizar por medio de un obispo asiàtico a un joven que le 
había parecido animado de singulares disposiciones hacia el 
bien. Pero el contacto con hombres perversos corrompió el 
corazón del joven neófito hasta el punto de hacerle abandonar 
la fe y convertirse en un jefe de banda, dedicado, con otros 
igual que él, a la rapina y al asesinato. Cuando, bastante tiempo 
después, San Juan supo por el obispo el triste fin de su 
protegido y el lugar que había elegido para teatro de sus 
fechorías, quiso a toda costa volverlo a buen camino. Los 
bandidos lo descubrieron en seguida y lo condujeron a la 
presencia de su jefe. El cual, habiendo reconocido a su antiguo 
bienhechor, no pudo resistir a sus insistentes y afectuosas 
amonestaciones. Se dio por vencido, y el apòstol tuvo la 
alegria de restituirlo, arrepentido y convertido, a la iglesia de 
su bautismo. 

98. g) San Clemente Papa, discípulo de los apóstoles y, 
como atestigua Tertuliano, ordenado por el mismo San Pedro 
en Rema, escribió alrededor del 91 una famosa carta a los 
fieles de Corinto para condenar la revuelta de algunos de sus 
jefes, los cuales habían pretendido deponer a los presbíteros no 
censurados. El santo pontífice inculca en los perturbadores de 
aquella comunidad el deber que tienen delante de Dios de 
reconocerse culpables y de confesar su pecado: Melius est 
enim homini peccata sua confien, quam indurare cor suum. 
Que si todo esto exige el sacrificio de humiliar en la penitencia 
y en la corrección el propio orgullo, estos deben 
voluntariamente buscarlo para restituir la paz a su Iglesia. 

De estas expresiones, como de toda la argumentación que 
San Clemente desarrolla en varios capítulos de la carta (n. 51- 
57), se deduce su pensamiento, que es substancialmente éste: 
Confiesen los rebeldes humildemente su culpa y sujétense a la 
penitencia eclesiàstica para no merecer la expulsión del rebano 
de Cristo. 


Parece que San Clemente alude también a algunos 
elementos rituales de la pràctica penitencial vigente en Roma, 
como las invocaciones de perdón, las làgrimas y las 
postraciones en tierra del pecador penitente. Alude igualmente 
a una clase de pecadores determinada cuando recuerda las 
intercesiones que en su favor se hacían (durante el sacrificio) 
ante Dios y ante los fieles a fin de que su penitencia fuese dòcil 
y fructuosa. 

Se habrà notado cómo San Clemente exige sobre todo a los 
culpables el confesar el propio pecado: Melius est enim homini 
peccata sua confiten, quam indurare cor suum. Ahora bien: 
también en otros documentos de esta època se insinúa màs de 
una vez, y con suficiente claridad, la pràctica de una confesión 
de los pecados hecha en el seno de la asamblea cristiana. He 
aquí los principales: 

a) Hechos 19:14-20. Durante la permanència de San Pablo 
en Efeso, algunos judíos exorcistas habían tentado inútilmente 
arrojar el demonio de un poseso en nombre de Jesucristo; màs 
aún, el poseso se había arrojado sobre ellos y les había 
maltratado mucho. Este hecho llegó a conocimiento de los 
judíos y de los gentiles y les infundió un gran temor. Por todas 
partes, el nombre del Senor Jesús era glorificado, y multi 
credentium — narran los Hechos — veníebant confitentes et 
adnuntiantes actus. Multi autem ex eis qui fuerant curiosa 
sectati, contulerunt libros et combusserunt coram ómnibus, et 
computatis pretus illorum, inüenerunt pecuniam denariorum 
quinquaginta millium. 

iQué valor podemos dar a la confesión de aquellos 
creyentes? ^Eran o no bautizados? Los exegetas estàn 
divididos. Pero quizà, sin violentar el texto, se podria incluir en 
los creyentes tanto los que después del hecho se declararon 
cristianos como a los que lo eran ya desde hacia tiempo, aun 
sin haber renunciado todavía al gusto de la magia. Los unos y 
los otros vinieron al Apòstol a confesar y declarar sus pràcticas 
supersticiosas. De todos modos, si hubo verdadera confesión, 
fue una acusación pública, como pública ( coram ómnibus ) fue 
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de una penitencia privada; es decir, de una remisión del 
pecado hecha por la Iglesia como consecuencia de una 
confesión secreta e independientemente de toda forma de 
penitencia pública. Quizà podria verse un esbozo en la 
correptio fraterna, no privada, sino eclesiàstica, de la cual 
hablan casi todos los escritores de aquella època. Con esto no 
pretendemos decir que fuese sacramental. 


El Régimen Penitencial en el Siglo III. 

Gnosticismo y Montanismo. 

Hemos visto cómo ya en la època sub-apostólica comienzan 
a aparecer, todavía confúsamente, las grandes líneas de la 
institución penitencial trazadas por Cristo y los apóstoles. 
Varios factores importantes contribuyeron a acelerar el 
desarrollo histórico y teológico. El mayor fúe, sin duda, el 
aumento ràpido de los fieles, en cuya masa se contaban no sólo 
los verdaderos hijos de Dios, deseosos de realizar en sí la 
sublime pureza del ideal cristiano, sino también numerosos 
pecadores y fràgiles en la fe. Para corregir a estos últimos, 
llamàndolos a una vida mejor, y para amonestar a los buenos 
con el ejemplo de las severas sanciones disciplinares, las 
grandes comunidades cristianas advirtieron la insistente 
necesidad de organizar de manera cada vez mas regular y 
constante la disciplina de la penitencia. Esta, en efecto, desde 
el final del siglo II adquirió formas cada vez mas precisas y 
definitivas en toda la Iglesia. 

No puede negarse que a tal resultado cooperaran también 
dos grandes corrientes, las cuales en esta època, contando con 
numerosos adeptos, agitaran la Iglesia y atentaron de diversa 
manera contra la integridad de la disciplina penitencial; y son 
el gnosticismo y el montanismo. 

Las varias sectas gnósticas que pulularon durante el siglo II, 
atribuyen de la impecabilidad absoluta a cierta clase de 
individuos (, illumínati, pneumatici o espirituales ), y la absoluta 


avarícia. El espera todavía que ambos hagan penitencia de su 
pecado, y exhorta a los filipenses a considerarlos como 
miembros enfermos y dispersos que deben sanar y ser 
nuevamente conducidos a la unidad del cuerpo de Cristo. 

j) El último en el tiempo en la serie de los testigos sobre la 
penitencia de la època primitiva, pero entre los primeros en 
importància, es una obrita, el Pastor, compuesta en Roma por 
Hermas, hermano del papa Pío I, hacia la mitad del siglo II, la 
cual puede considerarse como el exponente de las ideas del 
presbiterado romano. Ella se propone como argumento la 
necesidad y la eficacia de la penitencia. El autor, siempre bajo 
el velo de la alegoría, ve en visión una mujer celestial, la 
Iglesia, la cual muestra el miserable estado de tantos cristianos 
degenerados porque o han apostatado durante la persecución, o 
han denunciado vilmente a sus hermanos de fe, o siguen 
doctrinas erróneas y perversas, o llevan una vida mas pagana 
que cristiana. ^Existe para todos éstos la esperanza del perdón? 
Hermas observa que, según algunos didascàlicos, se debe 
responder que no; la única remisión concedida al cristiano es la 
del bautismo; según otros didascàlicos, el pecador no tiene 
necesidad de penitencia, pero Hermas los denuncia como 
"hipócritas," ya que la penitencia es indispensable para 
salvarse; y, finalmente, según el pensamiento del escritor, 
todos los pecadores, por una especie de jubileo extraordinario 
y transitorio, pueden obtener después del bautismo con la 
penitencia la remisión de todas las culpas, aun de las 
gravísimas, pero una vez solamente. Si cayesen nuevamente, 
no hay ya para ellos lugar a la penitencia. 

El Pastor es una reacción contra el rigorismo, que 
comenzaba a afirmarse, poniendo limites al perdón de Dios. 
Hermas no nos da pormenores acerca de la administración de 
la penitencia de que habla; sin embargo, la presenta como 
disciplina eclesiàstica. Es la Iglesia la que recoge en su seno a 
los penitentes que ha expulsado y es a sus jefes jeràrquicos a 
los que Hermas debe comunicar sus revelaciones. 
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Conclusiones. 

Habiendo llegado al termino de la resena, suficientemente 
amplia, de los textos mas importantes de la època apostòlica y 
sub-apostólica alusivos a una disciplina penitencial, aunque 
casi todos son de un tono genérico, con rara alusión a la 
pràctica, podemos, sin embargo, sacar algunas conclusiones, 
que presentan una fundada probabilidad y acusan una segura 
universalidad de aplicación en las mayores comunidades 
cristianas de la època. 

1) Todos los testimonios aducidos convienen en el principio 
absoluto de que el perdón divino no tiene limites y, dada la 
fragilidad de la naturaleza humana, a pesar de la gracia del 
bautismo, en la posibilidad de una justificación post-bautismal; 
la cual se extiende a todos los pecadores arrepentidos y a todas 
las culpas, aun las mas graves, como el adulterio, la 
fomicación, la apostasía, el homicidio. En Roma, en Corinto, 
en Alejandría, en Efeso, esta disciplina se afirma y està en 
vigor sin contradicciones. Comienza, sin embargo, a senalarse 
una corriente rigorista. 

2) La Iglesia jeràrquica, sintetizada en el presbiterado, 
presidido por el obispo, es la dispensadora del perdón de Dios. 
Así sucede en Roma, en Corinto, en Efeso, en Antioquia, en 
Filipos: Omnibus poenitentibus — escribe San Ignacio de 
Antioquia — remittit Deus, si se convertant ad unionem cum 
Deo et ad communionem cum episcopo. Ciertamente, este 
poder ministerial aparece usado con diversa amplitud según los 
casos; pero no consta que la Iglesia haya dudado nunca de ser 
depositaría del poder recibido de Cristo de perdonar los 
pecados. 

3) Sobre las condiciones exigidas a los fieles caídos 
después del bautismo en culpa grave para obtener el perdón, 
faltan datos precisos que supongan una institución penitencial 
sistemàticamente ordenada. Esta, por lo demàs, por diversas 
circunstancias, debía todavía revestir formas fluctuantes e 
indecisas. Pero entre tanto vemos que forman parte ya tres 
elementos esenciales: 


a) Una confesión de la culpa, manifestada de alguna manera 
delante de la Iglesia, sea como comunidad, sea en la persona 
de sus jefes. 

b) Una penitencia pública, màs o menos larga y severa, 
unida generalmente a una exclusión temporal 
(excommunicatio) del consorcio de la comunidad de los fieles. 
Las formas de la penitencia, de origen predominantemente 
judío, consisten en la confesión de los pecados, en oraciones, 
ayunos, limosnas, genuflexiones y postraciones e invocaciones 
al perdón, a las cuales se asociaban los fieles. 

c) Una reconciliación o absolución por parte de la 
autoridad eclesiàstica; con caràcter ciertamente sacramental, 
porque, cerrado el período de penitencia y admitiendo de 
nuevo al culpable en el rango de los fieles, lo restituye a la 
gracia de Dios, y con ello a la lícita recepción de la eucaristia. 
El principio extra ecclesiam nulla salus es el criterio que 
también en el campo penitencial informa toda la vida tanto de 
la comunidad como de los particulares. La idea de una 
remisión de la culpa tratada personalmente entre el pecador y 
Dios es una concepción moderna, extrana del todo a la pràctica 
primitiva. De la reconciliación, San Pablo probablemente nos 
ha dejado también el rito de la imposición de las manos 
sobre el penitente, acompanada, sin duda, de una fórmula. 

4) ^Existia una reiteración de la penitencia pública para los 
pecadores reincidentes en culpas gravísimas? Los textos màs 
antiguos callan; Hermas la estudia explícitamente; por lo 
demàs, toda la tradición disciplinar de los siglos primitivos, 
que ilumina indirectamente la pràctica primitiva, sugiere una 
respuesta totalmente negativa. Al cuplable reincidente no se le 
concede ya la penitencia, sino que el perdón està reservado a 
Dios. No obsta el hecho, atestiguado por Ireneo y Tertuliano, 
de los herejes Cerdón y Marción, que fueron admitidos màs de 
una vez entre los penitentes; se trataba de desviaciones 
doctrinales, que la Iglesia condenaba ciertamente, pero no las 
ponia a la altura de los tres pecados característicos. 

5) Por último, creemos que en la serie de los textos 
enumerados serà difícil encontrar elementos seguros en favor 


426 


427 



sus visiones representa a Cristo mismo: " Yo te anuncio que si 
alguno, después de tan grande y solemne llamada (la del 
bautismo), cediendo a las tentacienes del demonio, peca, él 
tiene (delante de si) una sola penitencia,". 

También Tertuliano, antes de pasar al montanismo, 
defiende una pràctica idèntica, que supone pacífica en las 
comunidades de la iglesia africana. En el De poenitentia, 
escrito hacia el 203, se expresa así: 

"Seamos salvados una vez (por el bautismo); no nos 
expongamos mas al peligro con la esperanza de salir ilesos..., 
pues el implacable enemigo no cesa en ningún tiempo de poner 
por obra sus artes malignas; mas aún, principalmente se 
enfurece cuando ve al hombre plenamente liberado (de la 
culpa), como llama que tanto mas crece cuanto mas se trata de 
extinguirla... Por tanto, Dios, previendo estas artes mortales, 
aunque esté cerrada ya la puerta del perdón y cerrado el 
camino con el cerrojo del bautismo, del ó todavía abierto un 
respiro. Colocó en el vestíbulo (de la domus ecclesiae ) la 
segunda penitencia, para que abriese al que llame a la puerta; 
pero sólo por una vez, porque es ya la segunda, y no mas, 
porque después serà inútil llamar. i Y no bastarà esta sola vez? 
Tú recibes aquello que no has merecido porque habías perdido 
aquello que ya habías recibido." 

En Alejandría, la pràctica es idèntica a la descrita por 
Tertuliano. Clemente Alejandrino (+ 302) declara que 
normalmente se concede a los reincidentes una sola penitencia 
después del bautismo. Orígenes (+ 255), su sucesor en la 
dirección del Didascaleion, confirma substancialmente la 
misma doctrina. 

Pero surge una enredada cuestión: la segunda penitencia 
concedida después del bautismo admitía la reconciliación con 
la Iglesia y con Dios para todos los pecados graves, 
comprendidos los tres reservados, o bien para estos ultimes se 
concedia ciertamente La penitencia canònica, pero no la 
reconciliación, porque el perdón era reservado solamente a 
Dios? Es difícil dar una respuesta segura, porque los 
testimonios de los contemporàneos no son exhaustivos. Por 


e irremisible degeneración a todos los demàs (psychici o 
materiales ), quitaban toda eficacia pràctica a la penitencia y 
todo fundamento al rito sacramental de la confesión. Según 
estos herejes, la justificación era pura y simple consecuencia 
de la fe, y se obtenia con la adhesión a ciertas doctrinas 
recónditas y arcanas y con la pràctica de algunas ceremonias 
de iniciación mística de origen pagano. Era la ensenanza de los 
neo-platóniccs, particularmente de Plotino, de Porfirio y de 
sus seguidores. En la pràctica, estos illuminati, que se 
consideraban impecables, se abandonaban a todo desenfreno 
sensual, en la firme convicción de no quedar manchados; para 
ellos no era necesaria la penitencia. 

En contraste directo con la pràctica de los gnósticos, la 
corriente montanista, difundida en seguida de la Frigia a todo 
el Occidente con la exaltación fanàtica de la inminente parusia 
final de Cristo, predicaba una vida de extrema austeridad, y 
como corolario la irremisibilidad de los tres pecados màs 
graves, y la doctrina de que la potestad de las llaves no residia 
en la Iglesia de los psiquicos, la catòlica, sino en la Iglesia 
espiritual formada por los profetas de la secta, inspirados por el 
Paràclito. A éstos en el 212 se sumó también Tertuliano, que se 
erigió en su màs elocuente patrón. 

La clasificación de los tres pecados — apostasía, adulterio, 
homicidio —, que en el sistema montanista y entre los 
defensores del ascetismo integral fue en esta època objeto de 
ardientes discusiones y ocasión de profundas divergencias, 
tenia quizà sus raíces en la moral judía ensenada a los 
prosélitos. El Nuevo Testamento no alude a esto, pero los 
apóstoles debieren sacaria de los preceptos evangélicos, como 
legítima y muy oportuna norma de moralidad para los fieles. 
Se hicieron objeto de una formal decisión del llamado 
Concilio de Jerusalén (Hechos 15:28-29); y su deliberación 
fue llevada en seguida a conocimiento de las comunidades. 
No tenemos, sin embargo, ningún elemento para afirmar que 
los apóstoles impusieran una sanción o reserva sobre tales 
pecados en cuanto a su perdón. Pero hay que notar que cuando 
al final del siglo II se quiso dar una base jurídica a aquella 
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reserva, se adopto para el caso el texto del decreto, reuniendo 
las dos prohibiciones a sanguine et suffocato en una sola, a 
sanguine: el homicidio. 

La tema indicada presentaba, con el sello de la autoridad 
apostòlica, los pecados que estaban en contraste directo con la 
profesión del cristiano; pero era lógico que aquella 
nomenclatura comprendiese también, ademàs del pecado tipo 
(apostasía, adulterio, homicidio), el conjunto de desordenes 
morales que gravitan, como causa y efecto, alrededor de aquel 
pecado. Encontramos, en efecto, entre los escritores mas 
antiguos, comenzando por San Pablo, listas de viciós y 
pecados, colocados en cierto orden sistemàtico, en relación con 
su gravedad. La Didaché, por ejemplo, bajo el titulo "El 
camino de la muerte," enumera en primer lugar las obras malas 
que conducen a él después que los pecadores las han cometido: 

"El camino de la muerte es éste: En primer lugar es malo y 
lleno de maldición: muertes, adulterios, concupiscencias, 
fomicaciones, hurtos, idolatrías, magias, envenenamientos, 
rapina, falsos testimonios, hipocresías, doblez, engano, 
soberbia, malicia, prepotència, avarícia, turpiloquio, 
emulación, arrogancia, altanería, jactancia. Perseguidores de 
los buenos, odiadores de la verdad, amantes de la mentirà, no 
reconocedores de la justícia, no apegados al bien ni al juicio 
justo, inclinados al mal, sin mansedumbre y paciència, 
amadores de las vanidades, ansiosos de la recompensa, sin 
misericòrdia hacia los pobres y los oprimidos, no reconocidos 
hacia los que los han creado, matadores de los hijos, danadores 
del trabajo de Dios, saqueadores del necesitado, opresores del 
oprimido, abogados de los ricos, jueces inicuos de los pobres, 
pecadores en todo." 

Tertuliano enumera mas de una vez los pecados capitales o 
considerados graves. En el Adv. Marcionem (IV, 9) habla de 
septem moculís capitalium delíctorum... idololatria, 
blasphemia, homicidio, adulterio, stupro, falso testimonio, 
ffaude. En el De pudicitia, recalcando una frase de San Juan (1 
Juan 5:16), distingue dos especies de pecado: los non capitalia, 
non ad mortem, y los capitalia, ad mortem. 


Los otros, los màs graves, aparecen en la lista antes 
referida, que Tertuliano reduce después a la tema 
acostumbrada, los pecados irremisibles, quòrum veniam a Deo 
reser\’amos. Los primeros, en cambio, aunque algunos puedan 
revestir una innegable gravedad, entran en la disciplina 
penitencial ordinaria, pròpia del obispo: levionbus delictis 
veniam ab episcopo consequi potest. 

Se puede imaginar sin dificultad cómo esta casuística 
moral, fàcil en teoria, admitiese en la pràctica grados y 
apreciaciones diversos y exigiese en el obispo iluminada 
discreción y madura experiencia. Otras clasificaciones de los 
pecados redactadas posteriormente, en los siglos IV y V, se 
muestran màs precisas y completas. Pero es preciso llegar 
hasta San Cesàreo (+ 542) para encontrar modelos menos 
lejanos del uso medieval y modemo. 

La Tendencia Rigorística y sus Mitigaciones. 

El rigorismo moral de los montanistas procedia de una falsa 
idea escatològica, la supuesta inminente pamsía de Cristo. 
Pero, indudablemente, al principio sobre todo, ejerció una 
sensible influencia sobre los fieles y sus obispos, reclamando 
una màs severa disciplina de costumbres. Con todo, 
prescindiendo de este hecho secundario, es preciso admitir que 
el espectàculo de la depravación de muchos bautizados, que 
con su mala conducta renegaban de hecho de los principios 
esenciales de la vida cristiana, debió insinuar en no pocos 
pastores de almas la duda de si una mayor severidad hacia los 
pecadores no habría puesto quizà un freno màs enérgico a sus 
culpas. 

Así vemos después de la mitad del siglo II cómo en Roma, 
en Àfrica, en Alejandría y en Asia se afianza una difundida 
tendencia rigorista, la cual concede ciertamente después del 
bautismo ( poenitentia prima) el beneficio de la penitencia 
canònica y de la reconciliación a los caídos en culpas graves, 
pero limitada a una sola vez, la segunda penitencia. En Roma, 
Hermas, hermano del papa Pío I, se hace paladín de esta 
doctrina, y la hace manifestar al Pastor, que en la alegoría de 
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porque non paucorum, nec ec clesiae unius aut unius 
provtnciae, sed totius orbis causa erat. 

Pasamos por alto los pormenores del debate que para 
remediar tal estado de cosas se desencadeno entre los obispos 
de la iglesia africana, capitaneados por San Cipriano, y el 
concilio de Roma, presidido por el papa Comelio. El resultado 
füe éste: los verdaderos lapsi serían admitidos a la penitencia 
durante un período muy largo ( traheretur diu poenitentia), 
pero con la esperanza de la reconciliación; los libellatici 
recibirían el perdón caso por caso, según la gravedad de su 
pecado; los sacrificati podrían esperarlo solamente a la hora de 
la muerte ( sacrificatis in exitu subvenirï). Ademàs, en cuanto a 
los lapsi que no hubiesen querido someterse a la penitencia y a 
la exomologesis, ni siquiera en caso de muerte se les debía dar 
la reconciliación aunque la pidiesen: quia rogare illos non 
delicti poenitentia, sed mortis urgentis admonitio compellitt 
nec dignus est in morte accipere solatium, qui se non cogitavit 
esse moriturum. 

Las decisiones de Cartago y de Roma tuvieron gran 
resonancia en toda la Iglesia a pesar de la tenaz y prolongada 
oposición cismàtica de Novaciano y de su partido y de algún 
obispo inclinado al antiguo rigorismo. En las Galias, por 
ejemplo, Faustino de Lyón adopto en seguida los nuevos 
criterios de indulgència; en cambio, Marciano de Arles se 
mostró refractario, provocando las protestas de San Cipriano. 
En Egipto, Dionisio de Alejandría, solidario con el papa 
Cornelio y San Cipriano, se hizo apòstol del perdón a los lapsi 
penitentes, pero no consiguió persuadir a Fabio de 
Antioquia. Pero Demetrio, su sucesor, en el concilio de 
Antioquia (252), constituido por obispos de todas las 
provincias orientales, condenó el novacianismo y sus 
principios rigoristas y heréticos. La Didascalia apostolorum 
(primera mitad del siglo III) alude a una persistente corriente 
de rigorismo cuando amonesta al obispo a no dejarse apartar de 
la misericòrdia para seguir sus propias duras recriminaciones. 
En Roma, según refieren dos epígrafes damasianos, bajo les 
papas Marcelo y Eusebio (303-309) ocurrieron graves 


esto, mientras muchos críticos juzgan que todas las culpas 
indistintamente eran perdonadas por la Iglesia después de la 
penitencia necesaria o, lo mas tarde, al morir, otros lo niegan 
para los tres pecados gravísimos y otros parecidos. Esta 
disciplina se encuentra, si no en todas, en buena parte de las 
comunidades episcopales de Occidente aun de importància, 
como Cartago y Roma. El papa Inocencio I (+ 417), 
escribiendo a Exuperio de Tolosa, admite que en lo pasado 
(illis temporibus ) — y seria la època de que tratamos — a 
ciertos pecadores olvidadizos, que al final de su vida pedían 
demasiado tarde la penitencia y la reconciliación, se 
concediera la penitencia, pero no la reconciliación. Era una 
durior observatio, como él la llama, que un obispo podia muy 
bien imponer también en casos anàlogos; por ejemplo, a un 
apóstata o a un adultero, como lo vemos sancionado por el 
canon 69 de Elvira (303). En este concilio, que reunia obispos 
de dieciocho diòcesis espanolas, se ordena diferir en muchos 
casos la reconciliación del penitente hasta la muerte, y en 
otros, rechazarla aun en el lecho de muerte. Esta última 
solución, que sigue un camino medio entre las dos opiniones 
extremas, presenta, a nuestro parecer, alguna mayor 
probabilidad, pues responde mejor al ambiente histórico- 
disciplinar de aquel tiempo. 

Por lo demàs, hay que tener en cuenta que en esta època, 
excepto el principio substancial del perdón divino a los 
pecadores, transmitido por la tradición apostòlica, no había ni 
podia haber todavía normas filas y generales en la aplicación 
de aquel perdón a las necesidades tan diversas de las almas 
extraviadas. El determinar la medida, los limites, la 
Oportunidad, se dejaba necesariamente al juicio prudente del 
obispo, el cual, en conciencia y sin ceder a influencias menos 
ortodoxas, podia seguir criterios mas amplios o mas rigurosos. 
En efecto, encontramos frecuentes ejemplos, aun en una misma 
provincià, de dos direcciones penitenciales diversas, sin que 
por esto resultase amenazada la unión de las iglesias. San 
Cipriano, por ejemplo, refiere que varios obispos de la 
provincià de Cartago, sus antecesores, antes del edicto de 
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Calixto, rehusaban la penitencia a los adúlteros, mientras que 
otros la concedían. Por Dionisio de Corinto (c. 170) sabemos 
que Amastri, en el Ponto, era generoso en el perdón a todos los 
pecadores, mientras que su colega vecino de Gnoso se 
mostraba muy riguroso. 

Efectivamente, la corriente rigorista, a pesar del laudable 
fin de defender el purísimo ideal evangélico, se separaba de la 
tradición penitencial primitiva, que no ponia limites a la 
dispensa del perdón de Dios. Era, sin embargo, una medida 
prudencial de contingència dictada por las necesidades del 
momento histórico y en plena coherència con las facultades de 
la Iglesia. 

La Iglesia es arbitro que debe hacer uso del poder de las 
llaves a ella confiado, y puede prodigarlo o reservarlo no 
ciertamente a capricho, sino según los tiempos y las 
circunstancias, para mayor bien de la comunidad. Y esto tanto 
mas cuanto que la absolución eclesiàstica no es la única via por 
la cual cada uno de los fieles puede obtener el perdón de Dios; 
de donde negar aquella absolución no era sinónimo de 
condenar a la desesperación. Si pacem hic non metit —escribió 
Tertuliano a propósito de estos pecadores —, apud Dominum 
seminal; nec amittit, sedpraeparat fructum. Ciertamente debía 
pesar en los caídos aquel período largo y acerbo de penitencia; 
tanto mas si, tratàndose de los tres pecados conocidos, éste se 
habría terminado solamente con la muerte. No hay que 
maravillarse si Tertuliano confiesa que la mayor parte 
(plerique ) de los culpables o se substraían a la ignomínia de la 
exomologesis o la diferían indefinidamente. La Iglesia, sin 
embargo, que no se encastillaba en sus posiciones y vigilaba, 
apenas advirtió que una postura demasiado rígida no sanaba, 
sino que exasperaba las llagas de sus hijos, se apresuró a 
mitigar su disciplina, adoptando una pràctica penitencial màs 
benigna. 

La primera intervención importante se verifico a principio 
del siglo III, en relación con los pecados de lujuria, con el 
llamado "edicto del papa Calixto" (217-222). Tertuliano nos ha 


dejado memòria en el De pudicitia, compuesto después del 
217, cuando ya se había pasado al montanismo. 

Consecuentemente, mientras se infligia a los adúlteros una 
excommunicatio peipetua, Calixto daba una nueva norma; 
éstos, después de la excommunicatio temporal {ad praesens ), 
serían reconciliados y reintegrados a la communio 
ecclesiastica. El edicto no aludía al perdón de los apostatas ni 
al de los homicidas. Por eso Tertuliano reprendía a su autor de 
ser incoherente, porque la idolatria y el homicidio son de la 
misma naturaleza que la impureza, dirigidos igualmente contra 
Dios. 

Tertuliano, ya fanàtico montanista, no obstante su violenta 
postura contra la disposición calixtina, olvidaba que veinte 
anos antes había defendido los mismos principios de 
indulgència en su De poenitentia. También San Hipólito en 
Roma, decidido adversario del papa Calixto, tomó partido 
contra su edicto, atribuyéndole la ruina de la moral cristiana. 
Sin querer dar a aquella decisión, fuese o no pontifícia, la 
importància excepcional asignada por ciertos escritores 
acatólicos, se debe reconocer que contribuyó poderosamente a 
fijar la disciplina penitencial en un punto capital todavía 
oscilante, preparando el camino a una definitiva liquidación de 
las tendencias rigoristas. A treinta anos de distancia, bajo San 
Cipriano, la reconciliación de los adúlteros era ya una pràctica 
pacífica. 

Después de la indulgència concedida a los adúlteros vino 
la de los apostatas. Dio ocasión a ella la terrible persecución 
de Decio (250-251), en la cual, si muchos cristianos supieron 
afrontar noblemente la muerte por la fe y otros {martyres, 
conjessores) sufrieron prisiones y tormentos inauditos, un 
número mucho mayor de fieles sucumbieron, ya adhiriéndose 
públicamente a los sacrificios paganos ( lapsi ), ya con un 
simulado libelo, obtenido de la policia a precio ( libellatici ). 
Todos éstos debieran, según las reglas tradicionales de la 
penitencia, haberse sometido a una separación peipetua de la 
Iglesia; pero eran, para hablar sólo de Cartago, la casi mayoría 
de los fieles. El problema se presentaba arduo e imponente 
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diferia el peso de dia en dia: plerique... publicationem sui aut 
suffugeref aut de die in diem differré praesumunt. Y San 
Ireneo nos describe el drama angustioso de varias mujeres 
extraviadas en alma y cuerpo por los gnósticos valentinianos, 
pero arrepentidas después de su ignominia. "De ellas, 
algunas abrazaron valientemente la penitencia pública, otras 
que no llegaban a decidirse, se retiraron, desesperadas, de la 
Iglesia; otras apostataron abiertamente; fmalmente, otras 
dudaron, y, como dice el proverbio, no estan ni dentro ni 
füera." Pero por penosa que fuese, los obispos seguían 
exhortando a la confesión de la culpa, preludio de la 
penitencia y del perdón de Dios. Confiteantur singulif quaeso 
vos, fratres, delictum suum, dum adhuc, qui deliquit, in 
saeculo est, dum admitti confessio eius potest, dum satisjactio 
et remissió (facta) per sacerdotes apud Dominum grata est. 

En la persecución de Decio, entre los lapsis hubo también 
miembros del clero, en su mayoría libellatici a los cuales se 
impuso justamente, como a los otros, las sanciones de la 
penitencia pública. Pero ya que la regla de la Iglesia no 
consentia que, con desdoro del sacerdocio, obispos y 
sacerdotes fuesen mezclados con el grupo de los penitentes, 
antes de someterlos al castigo, los obispos de Àfrica, conforme 
a una norma seguida también en Roma por el papa Comelio, 
decidieron que fuesen degradados, es decir, reducidos al 
estado laical, sin esperanza de reintegrarse a su grado, cum 
manifestum sit — escribía San Cipriano — eiusmodi homines 
nec Ecclesiae Ghristi posse praeesse, nec Deo sacrificia of 
ferré deberé. Cita el ejemplo de un obispo espanol, Basílides, 
libelàtico y blasfemador de Dios; el cual, arrepentido de sus 
culpas, depuso espontàneamente el episcopado para 
entregarse a la penitencia, contento de poder, al menos como 
laico, pertenecer de nuevo a la comunión de la Iglesia: 
episcopatum... sponte deponens ad agendam poenitentiam... 
satis gratulans si sibi vel laico communícare contigeret. 

Las formas de la "satisfactio." 


turbulencias por parte de los lapsi en la persecución de 
Diocleciano, a los cuales, según parece, habían exasperado las 
condiciones de penitencia. En Espana, mas ampliamente que 
en otras partes, los obispes ratificaran las severas reglas de la 
antigua disciplina penitencial; pero quizà había algún influjo 
novaciano en tanto rigor. 

Con todo, podemos afirmar que al final del siglo III, 
terminado el período del rigorismo, la Iglesia había 
restablecido, tanto en Oriente como en Occidente, aquella 
prudente actitud de perdón de la que Cristo y los apóstoles 
habían dado ejemplo. 

La Disciplina de la Penitencia. 

La disciplina penitencial, único camino legitimo para llegar 
después del pecado al perdón de Dios, no admitía solamente 
una compunción del corazón, sino que imponía al culpable la 
necesidad de someterse a un complejo de pràcticas 
exteriores, que Tertuliano resume en el término exomologesis: 
Ut non sola conscientia praeferatur, sed aliquo etiam actu 
administretur. Is actus... exomologesis est. El término se 
encuentra por primera vez en San Ireneo, y con idéntico 
sentido que en Tertuliano. Narrando el caso de la mujer de un 
diàcono seducida por el gnóstico Marcos y admitida 
nuevamente en la Iglesia, escribe que "pasó toda la vida en la 
exomologesis," es decir, en el estado de penitente. Para 
conocer los ejercicios penitenciales, nos basta examinar: para 
el Occidente, los escritos de Tertuliano y de San Cipriano; para 
el Oriente, la Didascalia apostolorum, compilada por un 
obispo de Siria alrededor de la primera mitad del siglo III, y 
también por otros escritores contemporàneos, como Orígenes. 

La exomologesis, como ya notaba Tertuliano, comprendía 
tres actos o fases: Delictum Domino nostrum confitemur, 
satisfactione confessione disponitur, confessione poe nitentia 
nascitur, poenitentia Deus mitigatur; es decir: 

1) La confessio, hecha al obispo o a un delegado suyo, 
seguida de la penitencia. 
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2) La poenitentia o satisfactio. 

3) La reconciliatio con la Iglesia y con Dios, dada por el 
obispo o un delegado suyo. 

La "confessio." 

Todas las fuentes estan conformes en designar al obispo 
como el administrador ordinario y oficial de la disciplina 
penitencial. "jOh obispo! — escribe la Didascalia —, (al 
acoger al penitente) trata de ser recto en tus decisiones y de 
tener conciencia de tu cargo, porque estàs en presencia de Dios 
y tienes el puesto de Dios omnipotente." Le ayudaba el colegio 
de los presbíteros con alguna participación de la comunidad 
de los fieles. Era por eso el obispo el que en secreto recibía 
directamente del culpable la confesión del pecado, si éste era 
oculto, e invitàndole a entrar en el rango de los penitentes, le 
fijaba el tiempo y la modalidad de la penitencia que debía 
cumplir. Escribía Orígenes (+ 254): Et adhuc... licet dura et 
laboriosa, per poenitentiam, remissió peccatorum... cum non 
erubescit (peccator) sacerdoti Domini indicaré peccatum 
suum, et quaerere medicinam. Cuando, en cambio, el pecado 
grave de un miembro de la comunidad había sido o se había 
hecho público, o denunciado, según el Evangelio, dic 
Ecclesiae por algún fiel, el obispo junto con los presbíteros, 
reunidos en consejo, examinaban la verdad del hecho y de la 
acusación y discutían las medidas disciplinares que se le 
debían imponer. Tertuliano habla así en su Apologético: 

"En nuestras reuniones tienen también lugar las 
exhortaciones, correcciones y censuras divinas. Estas 
sentencias, sin embargo, se dan con gran ponderación, como 
entre personas que estan íntimamente persuadidas de 
encontrarse en presencia de Dios. Y existe gravísima amenaza, 
en consideración del último juicio divino, que nos espera 
después de la muerte, el hecho de que alguno haya cometido 
una culpa tal como para merecer ser excluido de la oración en 
común y ser mantenido lejos de nuestras reuniones y de 
cualquier relación con nosotros. Estan en cabeza de estas 
reuniones nuestras los ancianos mas venerandos." 


También San Cipriano, en una carta a sus sacerdotes y 
diàconos, declara que no quiere decidir él solo sobre el caso 
deplorable de los lapsi, pero que lo discutirà con ellos y con el 
beneplàcito de los fieles. 

Pero podia suceder que el pecador en cuestión fuese no un 
pobre caído, sino un hipòcrita; el cual, a pesar del bautismo 
recibido, demostraba no querer renunciar a las iniquidades 
de los gentiles. En tal caso no había que ser dèbil. La 
Didascalia amonesta al obispo el ser fuerte y no hacer caso a 
nadie; para el bien común, aparte de la grey de Dios la oveja 
enferma. Puede ocurrir que el pecador, confundido y 
excomulgado por sus hermanos, entre dentro de sí y haga 
penitencia. Semejante excommunicatio la impone la Iglesia — 
continua la Didascalia — al pecador que rechaza el someterse 
a las decisiones del obispo. Sea tratado aquél como un pagano 
y publicano. 

( ;,La aceptación de las sanciones penitenciales requeria 
también, por parte del culpable, una confesión pública de su 
pecado? Por regla general, creemos que no. El hecho de 
someterse a humillantes pràcticas de penitencia pública llevaba 
ya implícita la confesión de un grave pecado cometido, ya que 
tal penitencia no se imponía por pecados ligeros o 
considerados entonces como tales. En casos extraordinarios 
pudo darse también una confesión pública, como en el 
episodio narrado por el papa Cornelio en una carta a Fabio de 
Antioquia a propósito de uno de los obispos que había 
consagrado Novaciano. Dicho obispo algún tiempo después, 
arrepentido, ad ecclesiam rediit, delictum suum cum lamentis 
ac fletibus confitens; quem nos, cum universas populus pro illo 
intercessisset, ad communionem laicam suscepimus. Por esto, 
cuando Tertuliano declara que es mejor palam absolví quam 
damnatum latere, no se refiere a confesiones que los pecadores 
debían hacer ante la pública asamblea, sino a la patente 
ignomínia, publicationem dedecoris, a la cual necesariamente 
se sometía el que entraba en el rango de los penitentes, 
cumpliendo delante de todos pràcticas humillantes. Por esto, el 
número de los penitentes era escaso; la mayor parte substraía y 
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diria San Cipriano, impuesto a los culpables. El obispo tenia 
por tradición toda facultad sobre el particular; y, oídos los 
presbíteros, fijaba la pena según las razones de la justícia y 
la responsabilidad del pecador. Así vemos que en algunos 
casos, por ejemplo, con los lapsi, la penitencia era muy larga 
(poenitentia diu iraheretur), pero temporal; en otros, como en 
los sacnfïcati, podia abarcar toda la vida, salvo el ser 
reconciliado a la hora de la muerte (in exitu subvenirí). 
Muchos cànones desde el concilio de Elvira (303) consienten 
en la admisión del culpable a la penitencia canònica, pero lo 
excluyen de la reconciliación aun en el articulo de la muerte: 
placuit... nec in finem communionem accipere. Admiten, 
ademàs, otras penas menores; por ejemplo, de siete anos, para 
la patrona que advertidamente ha permitido que su esclava 
fuese azotada hasta hacerla morir; de un ano, para la joven 
seducida, pero que se casa con el còmplice, o de cinco anos, si 
con otro hombre; de cinco anos, para quien se casa con un 
hereje o un judío; de diez anos, para un fiel que pasa a la 
herejía y después vuelve a la Iglesia; de diez anos, para la 
mujer adúltera, si ha roto su relación; de lo contrario, nec in 
finem dandam esse communionem. 

El obispo, por iniciativa pròpia o, como veremos, por la 
intercesión de los confesores, podia abreviar el tiempo de la 
penitencia y anticipar a los penitentes bien dispuestos la 
reconciliación. San Cipriano en el 252, juzgando inminente 
una nueva persecución, dispuso se concediese la paz a los lapsi 
que de buen grado habían aceptado la disciplina de La 
penitencia, a fin de que estuviesen dispuestos a resistir con la 
gracia de Dios la nueva prueba: ut quos excitamus et hortamur 
ad praelium, non inermes et nudos relinquamus, sed 
protectione sanguinis et corporis Christi muniamus. A 
sostener la constància de los penitentes y animarlos en la larga 
y dura disciplina impuesta ayudaba mucho la fraternal 
solidaridad espiritual de la comunidad entera, la cual les 
asistía, lloraba con ellos y los recordaba incesantemente en la 
oratio fidelium de la misa. Decía Tertuliano al penitente: "La 
oración de la Iglesia es la oración misma de Cristo. Cuando 


El primer acto de la penitencia pública era la 
excommunicatio, es decir, una declaración expresa o tàcita del 
obispo con la cual se expulsaba al pecador de la iglesia, de 
ecclesia expellitur; se le colocaba en el orden de los pecadores 
y se le separaba, como dice Tertuliano, de la communicatio e 
eclesiàstica, o sea de la comunión espiritual de los fieles y de 
la participación litúrgica de los santos misteriós. Si quis ita 
deliquerit a comrnunicatione orationis et conventus et omnis 
sancti commerdi relegetur. San Cipriano lo declara no menos 
formalmente. Juzgando la manera de proceder de algunas 
vírgenes cuya conducta no había sido correcta, escribe que, si 
no rompen las relaciones reprochadas, graviore censura (de 
ecclesia) eiiciantur nec in ecclesiam postmodum tales facile 
recipiantur. En Alejandría se hacía lo mismo. Qui manifestà et 
evidenter criminosi sunt — escribe Orígenes — de ecclesia 
expelluntur...; ubi enirn peccatum non est evidens, eiicere de 
ecclesia neminem possumus. 

Para saber cómo se encontraba el asunto de la penitencia 
pública en Àfrica a principios del siglo III, nos basta con 
examinar el De poenitentia, de Tertuliano, en el cual 
hallaremos datos abundantes y claros. 

El cumplimiento de esta segunda y única penitencia, cuanto 
mas limitada sea, requiere mas severa prueba; ni debe consistir 
sólo en la manifestación de la culpa, sino también en ciertos 
actos exteriores. Tales actos constituyen lo que suele 
expresarse con el vocablo griego exornologesis. con el cual 
confesamos al Senor nuestro pecado, no porque El lo ignore, 
sino porque es necesaria la confesión para aplicar la penitencia 
proporcionada y porque de la confesión surge el deseo de 
expiar, y con la expiación es aplacado Dios. 

La disciplina de la exomlogesis consiste, por tanto, en 
colocarse el ser humano en humilde postura; ésta impone 
también el encomendarse a las oraciones de los hermanos, las 
cuales obtienen la misericòrdia divina. También, respecto al 
vestido y al alimento, impone el cubrirse de saco y ceniza, el 
presentarse en postura humilde y desordenada, el sumirse en 
dolorosa tristeza y transformar con duro trato las inclinaciones 
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que condujeron a la culpa. Y en cuanto al alimento y a la 
bebida, impone el régimen primitivo, para conservarse con 
vida y no para secundar los afanes del estómago. Es preciso, 
ademàs, alimentar la oración con frecuentísimos ayunos; es 
preciso también gemir, derramar làgrimas. Gemir durante días 
y noches enteras, invocando al Senor, tu Dios; arrastrarse 
delante de los presbíteros, postrarse de rodillas delante de las 
personas amadas por Dios, confiar a todos los hermanos la 
embajada de las propias oraciones. 

Todo esto requiere la exomologesis para hacer acepta a 
Dios la penitencia, para honrar al Senor con el temor de la 
pròpia perdición; de modo que ella, pronunciando la ley de la 
expiación contra el pecador, se oponga a la indignación de 
Dios y, mediante los sufrimientos temporales voluntarios, 
pueda, no diré anular, pero sí substituir las penas etemas." 

La pràctica penitencial descrita por Tertuliano es 
substancialmente confirmada por San Cipriano cincuenta anos 
después; pero la misma debían seguir, poco mas o menos, 
todas las iglesias. Para Roma tenemos el ejemplo de cierto 
sacerdote Natalio, el cual a principios del siglo III, a pesar de 
haber confesado a Cristo, se había dejado seducir por avarícia 
por el herético Teodoto, y había entrado en su secta, 
asumiendo el oficio de obispo, con un abundante salario 
mensual. El Senor, que no quería que pereciese así un confesor 
suyo, habiéndole amonestado en vano varias veces durante el 
sueno para que desistiese, permitió que una noche fuese 
àsperamente azotado por un àngel. Natalio, persuadido 
finalmente de su error. 

Sobre la organización de la penitencia en Oriente, 

encontramos interesantes pormenores en la Epistula Canònica, 
de San Gregorio Taumaturgo, obispo de Neocesarea, en el 
Ponto, dirigida alrededor del 260 a un colega de su provincià 
sobre la penitencia que se debía imponer a algunos cristianos 
que durante las incursiones de los godos en el Ponto habían 
transgredido la disciplina y la moral cristianas. En ella 
distingue tres clases de penitentes: 


1) Los auditores, los cuales después de las lecturas y el 
sermón de la misa didàctica salían de la iglesia y esperaban en 
el vestíbulo. 

2) Los genuflexi, o prostrati, que, a diferencia de los fieles, 
stantes, permanecían siempre de rodillas, en la actitud del 
publicàno del Evangelio, aun durante el servicio litúrgico 
dominical y festivo. 

3) Los assistentes, los cuales, permaneciendo en la iglesia 
en el lugar asignado a los penitentes, podían asistir a toda la 
misa, pero no recibir la eucaristia. 

A estas tres clases, màs tarde en muchas comunidades 
asiàticas se anadió una cuarta, que era como el preludio de las 
otras tres: los plangentes, debían ponerse no sólo fuera de la 
iglesia, sino también fuera del atrio, en el paso de los fieles. 

Se encuentran testimonios de esto por primera vez en una carta 
de San Basilio a propósito de un impúdico y de un homicida. 
El primero, antes de ser admitido a los demàs grados de la 
penitencia, debía estar entre los plangentes durante un ano; el 
segundo, durante cuatro. 

No nos consta que los grados penitenciales instituidos por 
San Gregorio hayan sido copiados fuera de las provincias de 
Asia. En Occidente, al menos durante el siglo III no 
encontramos senales de ninguna clasificación de los penitentes. 
Tertuliano y después San Cipriano aluden solamente a dos 
estaciones penitenciales: en el atrio, delante de la puerta de la 
iglesia: in vestíbulo, pro joribus ecclesiae, ad limen ecclesiae, 
y después dentro de la iglesia misma: in mèdium, delante de 
la comunidad. 

También en Roma debía suceder así. Escribe Novaciano: 
(Lapsi) pulsent sanctores (ecclesiae), sed non utique 
confringant; adeant ad limen eedediae, sed non utique 
transiliant. 

Acerca de la duración del período penitencial, varios de los 
textos citados han aludido ya a ello, si bien en forma genèrica. 
Por lo demàs, no esperemos encontrar en esta època una norma 
que indique la medida de las penitencias, el iustum tempus, 


442 


443 



la conciencia el gravísimo pecado de la apostasía, debían 
seguir los caminos normales de la penitencia por culpas 
menores. 

San Cipriano intervino pronto con firmeza y energia. 

Admite un valor de intercesión en los màrtires y consiente de 
buena gana, pero no les reconoce una autoridad jurídicamente 
capaz de substraerse a la jerarquia divinamente constituida y 
de suprimir, sin mas, las etapas de la actio poenitentiae. 
Condena por esto a aquellos presbíteros que con la simple 
exhibición de un certificado de los màrtires han reconciliado a 
los lapsi:... contra eoangeln legem, ante actam poenitentiam, 
ante exomologesin gravissimi atque extremi delicti factam, 
ante manum ab episcopo et clero in poenitentiam impositam; 
exige que los màrtires no den a los lapsi billetes genéricos 
colectivos, sino estrictamente personales, pero aun en este caso 
se reserva el examinarlos, junto con la comunidad, al final de 
la persecución. 

Los confesores y los lapsi recibieron mal estas 
disposiciones; màs aún, en algunas comunidades los lapsi 
llegaron a rebelarse e imponer violentamente su paz a los 
obispos. San Cipriano, tenaz en la observancia de la 
disciplina, pidió consejo y apoyo a Roma, la cual, con la 
pluma de Novaciano, se declaro plenamente solidaria con el 
primado de Cartago. Los lapsi, reconociendo la grandeza de 
su culpa, no deben precipitar la reconciliación, o por lo 
menos deben pedirla con humildad y sin violència. 

La sabia resistència de San Cipriano y de la Sede romana 
tuvo un feliz éxito. En el concilio de Cartago, en el 251, 
celebrado una vez que termino la persecución, los obispos 
tomaron las oportunas disposiciones sobre la conducta a seguir 
con las diversas categorías de lapsi, cuyos casos debían ser 
examinados individualmente sin tener en cuenta los 
documentos o cartas de indulgència de los confesores. 
Cumplidas la penitencia y la exomologesis prescritas, estos 
podrían obtener la paz y ser nuevamente admitidos en la 
Iglesia. 


tú te postras a los pies de los hermanos, tiende a Cristo las 
manos suplicantes, dirige a El tus súplicas. E igualmente, 
cuando los hermanos derraman làgrimas sobre ti, Cristo padece 
(por ti), Cristo suplica por ti al Padre." 

La reconciliación. 

Con la reconciliación, o, como se decía frecuentemente, 
con la paz, el pecador cerraba el doloroso parèntesis de su 
culpa y terminaba el procedimiento penitencial delante de la 
Iglesia y de Dios. En la disciplina antigua, generalmente no se 
concedia la paz sin que antes el penitente hubiese cumplido la 
penitencia. El edicto calixtino decía: Ego et moechiae et 
fornicationis delícia, Poenitentiae Functis, dimitió. Se 
exceptuaba solamente a los penitentes en peligro de muerte, si 
su pecado lo consentia. Si el enfermo sanaba, quedaba 
reconciliado, sin ulterior obligación de penitencia. Es del todo 
insostenible la hipòtesis emitida por algún historiador de que a 
la confesión del pecado hecha al obispo seguiria 
inmediatamente la absolución, de forma que la reconciliación 
dada después de cumplida la penitencia tendría un caràcter 
puramente penitencial o significaria solamente la readmisión 
del culpable en la comunidad eclesiàstica. Las fuentes antiguas 
no sólo callan, sino que son, como veremos, decididamente 
contrarias. 

De ordinario, el rito de la reconciliación tenia lugar delante 
de la comunidad, solemnemente, mediante la imposición de las 
manos hecha por el obispo y por el colegio de los presbíteros: 
(Peccatores) per manus impositionem episcopi et cleri ius 
communicationis accipiunt. La introducción de la queirotonía 
en el rito se explica en relación con el Espíritu Santo. Según 
la concepción eclesiàstica antigua, el pecado grave extingue en 
el alma la llama del pneuma; en la reconciliación, con la 
imposición de las manos, el Espíritu Santo, como en la 
confirmación, vuelve al alma y enciende el fuego de su 
gracia. El gesto episcopal iba ciertamente asociado a una 
fórmula. Alude a ella Orígenes cuando reprende a algunos 
presbíteros de su tiempo que pretendían conceder el perdón a 
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los reos de ciertos delitós grandes con su oración sobre tales 
pecadores. La oración de que habla aquél es probablemente la 
fórmula de reconciliación, que en Alejandría, como en otras 
partes, tenia caràcter deprecatorio. Cuando faltaba el obispo, si 
el caso era urgente, los presbíteros o los diàconos estaban 
autorizados para dar la paz. Al menos así lo había establecido 
San Cipriano en Cartago en favor de los lapsi provistos de un 
certifícado de indulgència cedido por los màrtires. 

Encontramos una disposición parecida para Espana en el 
canon 32 del concilio de Elvira: Cogente infirmitate (a los 
sacerdotes en penitencia) necesse est presbyterum 
communionem (la paz) praestare deberé et diaconum, si ei 
iusserit sacerdos (el obispo). También en Alejandría estaba en 
vigor una pràctica idèntica. No debe sorprender esta 
delegación extraordinària para reconciliar a los pecadores 
confiada por los obispos a sacerdotes y diàconos. La 
imposición de las manos por ellos realizada era en realidad la 
ejecucion material de un juicio y de una sentencia absolutòria 
que el obispo, en nombre del cual actuaban, había dado ya. 

La reconciliación llevaba consigo la entrada del penitente 
en el rango de los fieles y en el derecho a participar en la 
offenda y en la eucaristia. San Cipriano, en efecto, anticipa en 
masa a los lapsi la paz para que en la inminencia de la 
persecución (252) sean fortificados con el cuerpo y la sangre 
de Cristo. Lo mismo se hacía con los penitentes reconciliados 
al final de la vida. Es conocido el caso de Serapión de 
Alejandría, penitente, el cual, estando para morir, recibió, 
llevada por un nino, la sagrada eucaristia. "Es evidente — 
concluye Dionisio Alejandrino, que nos ha legado la narración 
— que aquel hombre fue conservado con vida para poder 
obtener la reconciliación y, con la expiación de la pròpia falta, 
ser reconocido con Cristo." 

De los textos referidos y de otros parecidos, se deduce que 
es absolutamente inadmisible la opinión de algunos que 
quisieran que la reconciliación no tuviese un caràcter 
sacramental productivo de la gracia en el alma del penitente, 
sino que fuese un acto puramente eclesiàstico, extrínseco a 


la conciencia, y sólo en el àmbito externo. Cuando 
Tertuliano, tratando de los tres pecados característicos que él 
consideraba imposibles de perdonar en la tierra, declara que 
su perdón està reservado a Dios sólo, veniam a Deo 
reservamus, viene implícitamente a afirmar que de los otros 
pecados menos graves a los que se concedia aquí abajo la 
reconciliación, ésta era no solamente una restitutio del pecador 
a la Iglesia, sino una expresión equivalente del perdón de 
Dios. 

Es ffecuente, por lo demàs, en los escritores del siglo III la 
comparación entre el bautismo de agua y el místico de la 
penitencia; en uno y en otro, el pecador es regenerado por la 
gracia. Escribe, por ejemplo, el anónimo autor del Contra 
Novatianum: "Como el hombre bautizado por el sacerdote es 
iluminado por la gracia del Espíritu Santo, así el que hace la 
exomologesis en penitencia, obtiene, por medio del sacerdote, 
la remisión por la gracia de Cristo." 

Hemos dicho que generalmente se obtenia la paz tras un 
notable período de laboriosa penitencia, soportada 
pacientemente según las normas fijadas por la autoridad 
episcopal. Pero durante la persecución de Decio (249-251), en 
Àfrica y en Alejandría los confesores y los màrtires intentaran 
turbar la regularidad del procedimiento penitencial. De éstos es 
preciso hablar. 

El grupo de confesores todavía en prisión por la fe y 
merecidamente venerados y honrados, valiéndose de una 
antigua prerrogativa, vigente también en Alejandría, acogió 
con carino la triste situación de los lapsi, los cuales en gran 
número trataban de acelerar por todos los medios la pròpia 
reconciliación. A fuerza de billetes de recomendación ( libelli 
pacis ) que los confesores daban a los apóstatas, éstos no sólo 
obtenían que se abreviase su penitencia, sino que, por un 
simple examen del obispo, eran admitidos a la paz y al 
consorcio de la Iglesia. Todo el orden tradicional de la 
penitencia fue comprometido con este procedimiento sumario; 
la autoridad de los obispos quedaba aminorada y afectada la 
equidad con relación a aquellos penitentes que, sin tener sobre 
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una castigatio sin poena (penitencia privada). La castigatio 
desemboca directamente en la venia, que cancela el pecado. 

A nuestro modo de ver, no es exacto decir "dos formas de 
penitencia," si con esto se pretende hablar de dos 
procedimientos penitenciales diversos, uno privado y otro 
publico. El procedimiento en ambos casos es substancialmente 
idéntico. El pecado, si es "menor," se perdona con una 
penitencia menos onerosa, mas breve (la castigatio ), pero 
siempre pública (in ecclesia); mientras para los delitós 
capitales, según Tertuliano, montanista, existe la damnatio y la 
poena extra ecclesiam, sin obtener el perdón en la tierra. 

Por lo que hemos expuesto hasta aquí, se puede comprender 
cómo es difícil probar en la època de que tratamos (s. III) la 
existència y el funcionamiento de una penitencia privada con 
caràcter sacramental. Aunque los textos discutidos pueden 
tener un significado mas positivo, no se puede negar que el 
ambiente histórico-disciplinar del siglo III, tal como se nos 
presenta en Cartago, en Roma y en Alejandría en sus 
instituciones penitenciales, està tan íntimamente penetrado de 
un sentido eclesiàstico e impersonal, que està muy lejos de las 
formas individuales de la penitencia privada. San Cipriano la 
conoce ciertamente, pero la hace consistir en la oración, en la 
limosna, en la mortificación, es decir, en las obras buenas 
satisfactorias de la vida cristiana: Opus est... nobis cotidiana 
sanctificatío, et quo cotidie deliquimus, debita nostra 
sanctijicatiorie assídua repurgemus. 

Con todo, hay que tener presentes dos observaciones: 

l. a Los obispos y sus delegados, en razón de sus poderes 
discrecionales en la aplicación de la penitencia según cada 
caso particular, han podido a veces abreviar las formalidades 
de la pena canònica, disminuir la publicidad, reconciliar al 
penitente sine strepitu etJornia iudicii, como dirían los juristas 
modernos. Estas intervenciones, precisamente por su caràcter 
excepcional, pasaban inadvertidas, sin dejar senal alguna. San 
Cipriano, aun siendo tan severo en la disciplina, no 
olvidaba las especiales exigencias de las almas a las que 
quería socorrer: Conscientiae nostrae convenit daré operam, 


La Penitencia Privada. 

119. Para completar el cuadro de la disciplina penitencial 
del siglo III es necesario discutir, aunque sea brevemente, una 
cuestión que, si es poco importante desde el punto de vista 
dogmàtico, lo es, y mucho, desde el histórico-litúrgico. La 
cuestión puede formularse así: ^De las noticias contenidas en 
los escritos del siglo III podemos sacar datos suficientes para 
afirmar que al lado de la penitencia pública se practicaba 
también, si bien en forma reducida, una penitencia privada? 

Precisemos ante todo el sentido de esta nomenclatura, del 
todo moderna, penitencia privada. Con ella se quiere designar 
una actio poenitentiae sacramental, constituida totalmente por 
elementos privados o, para decir mejor, no públicos; es decir: 
a) de una confesión secreta de la culpa, seguida b ) de una serie 
de ejercicios penitenciales realizados privadamente, fuera del 
rango de los penitentes, y terminada c) con una absolución, 
dada también en privado. De estos tres elementos, el segundo 
sólo es característico y substancial, aunque coordinado a los 
otros dos; y es particularmente sobre este factor donde es 
preciso puntualizar, si se quiere llegar a una conclusión 
positiva. 

Razonando a priori aunque siempre mirando a un 
cuidadoso anàlisis de los testimonios patrísticos, la respuesta 
se presenta ya desfavorable. Si los textos que conocemos y 
hemos aducido en las pàginas precedentes tienen algún 
sentido, indican claramente que el único camino que guia al 
pecador al perdón de Dios pasa a través de la penitencia 
publica, con todo el largo y doloroso trabajo que lleva 
consigo. Cuando, por hipòtesis, hubiese existido otro camino 
màs fàcil, màs expedito, menos infamante, todos lo habrían 
elegido. Ademàs, si existia, es inexplicable que los papas no, 
hayan hablado abiertamente de él y no lo hayan aplicado a los 
pecadores como un medio providencial de salvación. No 
parece, por tanto, históricamente aceptable una teoria que 
suponga en el siglo III la coexistència de dos procedimientos 
penitenciales paralelos, público y privado. Dicha teoria no 
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coincide en ninguna manera con el ambiente disciplinar de la 
Iglesia como nosotros lo conocemos. 

Pero, objetan los defensores de la penitencia privada, si no 
se puede hablar de una dualidad de penitencia, es posible poner 
en evidencia, al margen de la única institución penitencial 
pública, elementos de caràcter privado. Todos, en efecto, 
coinciden en que la confesión al obispo era secreta, al menos 
para los pecados ocultos, y la absolución podia tener tal 
caràcter en algunos casos; por ejemplo, cuando se 
reconciliaba un pecador a la hora de la muerte. Ademàs, 
respecto a la satisfactio, punto crucial de la disputa, citan 
algunos testimonios, con los cuales consideran suficientemente 
probado que, para los pecados menos importantes, la Iglesia 
seguia una pràctica particular, fuera de la oficial de la 
penitencia. 

Las palabras de San Cirpiano van dirigidas a los lapsi que, 
a pesar de la gravísima culpa cometida, pretendían obtener la 
reconciliación sin pasar antes por la humillación de la 
penitencia. A éstos les recuerda San Cipriano que si ciertos 
hermanos suyos, que solamente habían pensado en una 
apostasía, sin después ejecutarla, se sometían a la saludable 
expiación de la penitencia, cuànto màs debían aceptarla ellos, 
los lapsi, que efectivamente habían apostado. Ahora bien: la 
penitencia de los primeros no podia ser màs que una penitencia 
pública; la misma, en efecto, que debían abrazar los lapsi por 
su pecado. 

San Cipriano ( Epist., 4:4) recibe una consulta sobre las 
medidas a tomar con algunas vírgenes que han tenido dudosas 
relaciones con un grupo de jóvenes. ^Qué pena merecían? El 
responde que por de pronto sean todas expulsadas de la Iglesia 
y sometidas a visita mèdica. Las que resulten comprometidas 
en su honor, agant poenitentiam plenam... et aestimato insto 
tempore, postea, exomologesi lacta, ad ecclesiam redeant; las 
demàs.^pueden ser readmitidas, a condición de romper toda 
relación con aquellos jóvenes; en caso contrario, graüiore 
censura eiiciantur, nec in ecclesiam postmodum tales facile 
recipiantur. 


La readmisión de estas últim as sin prèvia penitencia no 
puede aducirse como ejemplo de un procedimiento penitencial 
privado. La ligereza de su comportamiento, que hacía suponer 
una culpa grave, ha merecido ya una censura, la provisoria 
expulsión de la Iglesia, en espera de un examen medico; pero, 
si éste les resulta favorable a ellas, queda demostrado que no 
existió culpa grave por su parte y sí, acaso, una culpa cuya 
gravedad no es tal como para merecer una sanción publica. Por 
lo tanto, son admitidas de nuevo, sin màs, en la comunidad, 
salvo el que ellas pidan perdón a Dios por los medios 
ordinarios de la piedad cristiana. Se les impondrà una 
sanción màs grave si, olvidàndose del honor recibido al 
reingresar en la comunidad, quieren continuar una conducta 
menos edificante. 

d) Se dice que Tertuliano da testimonio de dos "especies de 
penitencia": una para los delitós mayores y otra para los 
menores: Nemini dubium est alta (peccata) Casticationem 
mereri, alia Damnationem. Entre los menores, enumera él el 
asistir a los espectàculos del circo, decir palabras equívocas de 
negación de la fe, encolerizarse, dejarescapar alguna blasfèmia, 
etc. Pero —continúa — muchas de estas culpas "menores," aun 
no siendo ad mortem, causan la "perdición"; el que las comete 
es comparado por él a la oveja perdida y a la dracma 
extraviada. Ahora bien: todo delito puede ser cancelado 
solamente por el perdón (venia) o por la pena ( poena ); el 
perdón es fruto de la castigatio; la pena, de la condena. Pero 
mientras por los delitós "capitales" el reo es expulsado en 
seguida de la comunidad y sometido a la penitencia pública 
(poena), para los delitós "mediocres" existe un procedimiento 
diverso: apenas descubiertos en la Iglesia, "son en seguida 
perdonados," es decir, obtienen del obispo el perdón que 
"arrola el delito":... mediocria, quae ibidem in ecclesia de 
litescentia, mox ibidem et reperta, statirn ibidem cum gau dio 
emendationis transiguntur. Nos hallamos, por tanto, ante dos 
formas de penitencia; una que comporta una poena, impuesta 
con una damnatio (penitencia pública); otra que se reduce a 
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también los pecados de pensamiento consentidos, pero no 
llevados a efecto. En la duda acerca de la gravedad de una 
culpa, exige una consulta del obispo. 

Los Padres coinciden en asignar a cada diverso género 
de culpa una expiación diferente. Los pecados ligeros o 
cotidianos se perdonan con el ejercicio cotidiano de las buenas 
obras propias del cristiano: meliorum operum compensatione 
curantur, dice San Paciano. 

Cuando, en cambio, el fiel sabe que ha cometido un pecado 
grave, para obtener el perdón de Dios no le bastan los remedios 
cotidianos que presenta la vida cristiana, sino que son 
precisos los extraordinarios y mucho mas costosos de la 
penitencia pública. 

La penitencia pública era, por tanto, la expiación 
obligatòria y única para los pecados mas graves, sea que 
hubiesen llegado a una cierta notoriedad de iure o de jacto 
entre los fieles, sea que hubiesen permanecido ocultos. San 
Ambrosio en este caso invita encarecidamente al pecador a 
asegurarse el perdón: Sí quis occulta crimina habet, propter 
Christum tamen studiose poenitentiam egerit... petat eam 
lacrymisf petat gemitibusf petat populi totius fletibus..., Este 
llamamiento a la piedad de los fieles hacia los penitentes 
demuestra cómo, en la intención de la Iglesia, la publicidad de 
su penitencia no miraba tanto a su humillación como a 
pedir en su ayuda las oraciones de la comunidad. Agite 
poenitentiam — les decía San Agustín — qualis agitur in 
ecclesia, ut orei pro vobis ecclesia. 

La penitencia pública no se exigia solamente para expiar 
pecados graves, notorios u ocultos, sino que a veces los fieles 
la pedían espontàneamente, por simple devoción. Lo 
atestigua San Agustín: Aliqui ipsi sibi poenitentiae locum 
petierunt. Esto ocurrió sobre todo después del siglo V, en las 
Galias y en Espana con personas aun buenas, que se 
preparaban así para la muerte. Pero no se trataba màs que de 
una ceremonia simbòlica, llamada poenitentiam accipere. 
Consistia sobre todo en cortar los cabellos a modo de tonsura 
sobre la cabeza del enfermo, seguida de la imposición de la 


ne quis culpa riostra de Ecclesia perea. Pero de esto a ver en 
acto una institución regular, y, màs aún, sacramental, hay 
mucha distancia. 

2. a Merece, a nuestro modo de ver, una mayor atención el 
procedimiento de la castigatio; no de la que habla Tertuliano, 
que se confunde en último anàlisis con la penitencia pública, 
sino una castigatio privada. Es fàcil suponer que muy 
frecuentemente el obispo llamaba a sí a un fiel acusado de 
alguna falta menos grave, o bien que el fiel mismo, sintiendo 
remordimiento de conciencia, pidiese un coloquio intimo con 
su pastor para exponerle las ansiedades de su alma. Este le 
hacia presente la poca conveniència de aquella acción o de 
aquella mala costumbre y provocaba la acusación, el 
arrepentimiento, el propósito de la enmienda. Orígenes 
aconseja estos encuentros del pecador con los presbíteros 
cuando escribe: 

"Està atento a quien deba confesar tu pecado. Busca sobre 
todo que el medico al que debes exponer las causas de tu mal 
sea compasivo con el que està enfermo y llore con el que 
llora...; procura seguir sus consejos; si después él juzga que tu 
mal es tal que debe ser expuesto y curado delante de la 
asamblea de la Iglesia, a fin de que también los otros puedan 
quedar edificados y tú mismo seas màs fàcilmente sanado, es 
preciso atenerse a la ponderada decisión y al sabio consejo de 
aquel medico." 

Este procedimiento, no judicial y público, sino patemo y 
secreto, era substancialmente la correctio secreta del 
Evangelio, que estuvo siempre en vigor en la Iglesia, el 
ercitada por los pastores de almas. No era todavía una actio 
sacramental, sino un camino para ella, un desenvolverse hacia 
la penitencia privada, que maduró después del siglo VI en todo 
el Occidente. 

La Penitencia Canònica del Siglo IV al VI. 

La Legislación Penitenciat. 
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Podemos afirmar que la institución de la penitencia al 
aparecer el siglo IV, habiendo eliminado los contrastes en el 
campo doctrinal con la superación definitiva de las tendencias 
rigoristas, se nos presenta consolidada en sus posiciones, 
mientras se desenvuelve, sobre las tradicionales directrices 
de los siglos precedentes, hacia una mayor unidad 
disciplinar en toda la Iglesia. 

Han contribuido a acelerar este resultado dos factores 
importantísimos. En primer lugar, la paz concedida a la Iglesia, 
que, poniendo fin a un largo período de persecución, permitió a 
los obispos consagrarse con calma a la organización de la 
penitencia; y después, la imponente afluència de masas 
populares a la Iglesia, que hacían engrosar no sólo las filas de 
los fieles, sino también las de los penitentes, presentando a 
los jefes de las comunidades problemas morales màs vastos y 
complicados. 

Comienzan, por tanto, a aparecer en el siglo IV las 
primeras colecciones de cànones penitenciales, madurados 
en las reuniones conciliares de los obispos y contenidas en las 
llamadas epistulae canonicae de varios autores, los cuales 
forman una de las fuentes principales de la historia de la 
penitencia en este período, y son los que le han dado el 
apelativo de canònica, que después se hizo oficial. 
Recordamos en Oriente los sínodos de Ancira (314), 
Neocesarea (314-325), Nicea (325), Antioquia (341), Gangra 
(350?), las cartas canónicas de San Gregorio Taumaturgo 
(254),. atribuidas a Pedro de Alejandría (+ 311), a San Basilio 
Magno (+ 379) a San Gregorio Niseno (+ d. 395). En 
Occidente dieron normas sobre la administración de la 
penitencia los papas Siricio (+ 398), Inocencio I (+ 417), San 
León Magno (+ 461), Fèlix III (+ 492), Hormisdas (+ 523), 
Gregorio Magno (+ 604), como también los numerosos 
sínodos celebrados en Àfrica, en Espana y en las Galias. En la 
alta Italia, la valoración de las ordenaciones penitenciales de 
las iglesias africanas era tan grande, que cuando alrededor del 
500 fueron compilados los Siatuta ecclesiae antiqua se las hizo 
pasar como emanadas de un concilio de Cartago del 398. No 


menos importante que los fríos textos canónicos son para 
nosotros les pormenores sobre la pràctica de la penitencia, 
dictados por un fervoroso celo pastoral, que nos han 
transmitido las obras de obispos insignes, como San Ambrosio 
de Milàn (+ 396), San Agustín de Hipona (+ 430), San Paciano 
de Barcelona (+ 390) y San Cesàreo de Arles (+ 543). 

Los Pecados Sometidos a la Penitencia. 

Los Padres indicados, hablando a sus fieles, indican con 
suficiente claridad cuàl es el campo que pertenece a la 
penitencia en relación con la gravedad de las culpas. Por esto 
distinguen frecuentemente dos categorías de pecados: los 
graves y los leves. 

San Agustín llama a los pecados graves magna crimina, 
scelera gravia et mortífera, peccata malitiae; el papa 
Inocencio 1, delícia graviora, y San Cesàreo, peccata 
capitalia. En esta serie estàn comprendidos, sobre todo, la 
tema clàsica — idolatria, homicidio, adulterio — y ademàs 
también las culpas màs o menos afines, como el hurto, la 
rapina, la fomicación, el falso testimonio, el odio duradero, la 
embriaguez; es decir, los que se oponen màs directamente al 
decàlogo. 

San Agustín los pone màs de relieve, rechazando la opinión 
de algunos, compartida, según parece, por algún obispo, de que 
solamente los tres característicos eran pecados graves: quasi 
non sint mortífera crimina quaecumque alia sunt praeter tria 
haec, quae a regno Dei separant; aut inaniter aut fallaciter 
dictum sit: neque jures, neque avari, neque ebriosi,neque 
maledici, neque rapaces regnum Dei possidebunt. 

Los pecados ligeros, llamados venialia, minuta, parva, 
crimina leviora, quotidiana sine quibus homo vivere non 
potest, comprenden, según San Cesàreo, los ligeros abusos en 
el alimento, el hablar demasiado, el maltratar a los mendigos, 
la inobservancia del ayuno eclesiàstico, el abuso del 
matrimonio, la adulación de los poderosos, las imprecaciones, 
los malos pensamientos, la poca guarda de los ojos y de los 
oídos, las distracciones en la oración. San Agustín incluye 
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contrario a la regla apostòlica, uso capaz de alejar a muchos 
fieles de la penitencia. "Aunque seria muy laudable el 
desprecio a sonrojarse por temor de Dios, existen, sin 
embargo, muchos que no quieren que sean publicadas sus 
culpas." La "puesta" en penitencia, ^no era ya una viva y 
manifiesta humillación? Por esto, muchos pecadores, después 
de haberse confesado, no se decidían a someterse a aquella 
pública expiación: plerique... poenitentiam petunt, et cum 
acceperint, publicae supplicationis revocanturpudore. 

La confesión de un pecado grave y la consiguiente 
asignación de la penitencia canònica tenían como primer efecto 
La excomunión, elemento fundamental de la actio 
poenitentiae. Era un acto esencialmente jurídico y publico que 
separaba al culpable del cueipo de Cristo; o, como se expresa 
San Agustín, sacramentorum participatione, sacramento 
caelestis panis, pane quotidiano, a societate altaris; por tanto, 
quedaba excluido del derecho a presentar la oblación en la 
misa, de recibir la eucaristia y de ser asociado al grupo de los 
fieles. El pecado grave, ademàs de una ofensa a Dios, era un 
ultraje a la comunidad, cuyo esplendor disminuía; impedia el 
incremento moral y atentaba contra su prestigio en medio de la 
sociedad pagana. El culpable, abandonando su puesto entre los 
fieles, se colocaba entre los penitentes, in ordine poenitentium. 
Estos en la iglesia de Àfrica ocupaban, en grupos, un sector 
especial, a la izquierda del altar, el locus poenitentiae, locus 
humilitaífs, a la vista de toda la comunidad. lili, quos videtis 
agere poenitentiam, scelera commiserunt > decía San Agustín; 
para confiarlos a la piedad y a la intercesión de los 
catecúmenos porque humilitas lugentium debet impetrare 
misericordiam. 

Es probable, sin embargo, que la excommunicatio del 
pecador llevase también consigo, en un principio, su 
alejamiento de la iglesia, poniéndolo fuera, en el atrio. Las 
expresiones ya citadas de Tertuliano, in vestíbulo, pro foribus 
ecclesiae, y de Novaciano, ad lirnen ecclesiae, lo hacen 
suponer. Mas tarde, encontramos la misma disciplina en Roma. 
San Jerónimo escribe a Fabiola que non esi ingressa ecclesiam 


ceniza y del cilicio. Después de algún dia de cumplida la 
obligación penitencial, se le daba la reconciliación y se le 
admitía a la comunión. Los detalles de la ceremonia los 
describe el sacerdote Redento, familiar de San Isidoro de 
Sevilla (+ 636). Encontràndose éste próximo a la muerte, quiso 
lo llevasen a la basílica de San Vicente para recibir la 
penitencia delante de su pueblo. 

San Cesàreo (+ 542) invitaba ardientemente a su pueblo a 
"tomar la penitencia" al menos una vez en la vida, y confiesa 
que en su tierra se había hecho costumbre casi general. No son 
raros los documentos epigràficos de las Galias y de Espana en 
los que se recuerda como mérito del difunto que poenitentiam 
accepit, poenitentiam consecutus est. 

La Penitencia Pública. 

La penitencia pública comprendía normalmente estos tres 
actos esenciales, ejercitados ya en los siglos precedentes; es 
decir: 

a) La confesión del pecado al ministro sagrado. 

b) Los ejercicios penitenciales. 

c) La reconciliación. 

El ministro confesor. 

En la persona del obispo, cabeza de la comunidad, continúa 
concentràndose la potestad ordinaria de "imponer la 
penitencia," según la expresión de San León: actionem 
poenitentiae daré. Accepimus Spiritum sanetum — escribe San 
Ambrosio — qui... nos facit sacerdotes suos alus peccata 
dimitiere; y su biógrafo Paulino nos refiere con cuànta caridad 
lo cumplía él con los pecadores: Quotiescumque illi aliquis, ob 
percipiendam poenitentiam, lapsus suos conjessus est, ita 
flebat ut et illum ere compelleret. San Agustín, dirigiéndose a 
un pecador dispuesto a convertirse, lo exhorta a dirigirse al 
obispo, venial ad antistites, per quos illi in ecclesia claves 
ministrantur..., y acepte de él los ejercicios de expiación que 
tenga que cumplir, a praepositis sacramentorum accipiat 


460 


457 



satisfactionis suae modum. El obispo delegaba también en 
los presbíteros para recibir a los penitentes y asistirles en la 
santa observancia de los ejercicios penitenciales. Tal 
delegación en caso de urgència o de ausencia del obispo era, 
como ya veíamos, una tradición antigua en la Iglesia; en la 
època de que tratamos, en las grandes y pobladas comunidades 
debía ser cosa normal y aun necesaria, pues de este modo 
aligeraban al obispo de una fatiga no pequena. En Roma, por 
una noticia del Líber pontificalis, sabemos que el papa 
Marcelo (308-309) dividió la ciudad en 25 títulos o parroquias, 
confiando a los presbíteros a ellas propuestos el cuidado de los 
catecúmenos y de los penitentes, propter baptismum et poe 
nitentiam, principalmente cuando, encontràndose para 
morir, pedían con urgència el bautismo y la reconciliación. 
Era en vísperas de la persecución de Diocleciano y el número 
de los lapsi penitenciados, y mas bien turbulentos, no debía ser 
pequeno. Faltan detalles sobre el ministerio penitencial de los 
sacerdotes titulares; pero es muy probable que la admisión de 
los pecadores a la penitencia y su reconciliación fuese 
realizada colectivamente, y por esto reservada 
personalmente al papa. En la famosa carta del papa Inocencio 
I al obispo de Gubio, escrita en el 416, ni siquiera alude a una 
intervención de los presbíteros en la penitencia; su ejercicio, 
desde la confesión del pecador hasta la reconciliación después 
de cumplida la expiación, es oficio propio del obispo, 
sacerdotis est. En Oriente, pero probablemente en un número 
muy limitado de iglesias, según la narración no muy clara del 
historiador Sócrates, los obispos después de la persecución 
de Decio habían delegado sus poderes en un sacerdote 
penitenciario, con el encargo de facilitar el retorno de los 
lapsi, escuchando su confesión, vigilando la penitencia y, en 
fin, dàndoles la reconciliación. La institución duró hasta el 
tiempo del patriarca Nectario de Constantinopla (381-397). 
Este, indignado por un escàndalo provocado por un sacerdote 
penitenciario entonces en funciones, suspendió, sin mas, el 
oficio. Como quiera que fuera, San Jerónimo, escribiendo en el 
398 a Belén, habla de ciertos presbíteros que no siempre 
juzgan con equidad, ut vel damnent innocentes, vel solvere se 


noxios arbiirentur, cuando deberían ser objetives, conforme a 
la gravedad de las culpas acusadas: pro officio suo, cum 
peccatorum au dierint varietates, sciant qui ligandus su, 
quique solvendus. Es probable que se refiera a los sacerdotes 
penitenciarios de Oriente. 

La acusación de los pecados. 

La manifestación de la culpa al obispo era la primera fase 
del actio poenitentiae. El, según la gravedad del pecado, 
juzgaba si existían motivos suficientes para imponer o no al 
culpable la penitencia publica; y, en caso afirmativo, fijaba la 
modalidad: a praepositis sacramentorum accipiet satis 
factionis suae modum; de lo contrario, se perdonaba la culpa 
con los medios ordinarios de la penitencia personal. Una carta 
de San León a los obispos de la provincià de Viena del 
Delfinado lamenta que por leves faltas, pro commissis et 
levibus verbis, algunos hayan sido excluidos a gratia 
communionis; y esto ad arbitrium. indignantis sacerdotis! 
Ciertamente, en muchos casos, entonces como hoy, los obispos 
debían sentirse embarazados en el momento de dar una 
sentencia, por no exasperar, de un lado, al culpable, y del otro, 
no dejar mala impresión en los fieles; cum saepe accidat — 
confesaba San Agustín — ut si in quemquam üindicavens, ipse 
pereat; si inultum reliqueris, alter pereat. A veces también, si 
el pecado había permanecido totalmente oculto, el obispo 
sugería la oportunidad de la penitencia. 

Ningún texto de esta època alude a la obligación de 
acusarse públicamente. San Agustín recuerda sólo el caso de 
un donatista que, volviendo a la Iglesia, confesó el pecado del 
segundo bautismo. Sin embargo, mientras el obispo lo 
exhortaba a la penitencia, algunos hermanos comenzaron a 
protestar, y fue despedido sin ser admitido a la penitencia. 

Sobre el secreto de que debía estar rodeada la confesión de 
los pecados, poseemos una carta de San León a los obispos de 
la Campania, del Sannio y del Piceno, en la que les reprende 
enérgicamente porque obligaban a escribir los pecados sobre 
un folio y leerlos públicamente. Declara este uso como 
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este rito alude probablemente el historiador Sozomeno. "En La 
iglesia de Roma — escribe —, terminada la misa, los 
penitentes se postran boca abajo; los rodean los fieles con los 
presbíteros y el papa. También él se postra. Después exurgit et 
iacentes erigit; et quantum satis est, pro peccatoribus 
poenitentiam agentibus precatus, eos dimittit. Es cierto, de 
todos modos, que su despedida iba siempre acompanada por 
una imposición de las manos, hecha por los obispos y por los 
presbíteros como rito de epiclesis y de exorcismo para 
implorar sobre los penitentes la gracia del Espíritu Santo y 
para purificarlos de toda influencia diabòlica. En Àfrica da 
testimonio San Agustín: Abundant hic poenitentes; quando 
illis manus imponitur,fitorjo longissimus; y el biógrafo de San 
Hilario de Arles (+ 447), en las Calías: Quotiescumque 
poenitentiam dedit, saepe die dominico ad eum turba varia 
confinebat. También en Roma se hacía así; porque el papa 
Fèlix III (+ 492), escribiendo a los obispos de Sicilià acerca de 
la sanción que debía imponerse a los rebautizados por los 
arrianos, dice que durante siete anos deberàn estar en las filas 
de los penitentes y recibir la imposición de las manos de sus 
obispos: subiaceant, ínterpoenitentes, manibus sacerdotum. 

Fijar la duración del período penitencial es propio también 
del obispo en esta època, el cual determina la medida y las 
modalidades: a praepositis sacramentorum (el penitente) 
accipiat satisjactionis suae modum, teniendo presente la 
cualidad y la gravedad de la culpa. Este criterio lo encontramos 
canónicamente determinado por el Concilio III de Cartago así: 
Ut poenitentibus secundum dijferentiam peccatorum, episcopi 
arbitrio, poenitentiae témpora decernantur. No parece por esto 
que en Àfrica, y ni siquiera en Roma, existiese una medida 
penitencial; ésta era dada al prudente juicio del obispo, 
episcopi arbitrio, al cual correspondía tener en cuenta las 
circunstancias y, sobre todo, las disposiciones del pecador. Si 
era joven, era precisa mayor discreción: luvenibas — 
amonestaba el concilio de Agde (506) — poenitentia non 
facile committenda ese propter actatis fragilitatem (en. 15); 
con los avanzados de edad había que tener en cuenta senilis 


Domini, y San Benito, que en las normas penitenciales de la 
Regula ha imitado el uso romano, impone al monje penitente 
que, hora qua opus Dei in oratorio percelebratur, ante ores 
oratorii prostratus iaceat. 

La "puesta" en penitencia iba acompanada de un rito, la 
imposición de las manos y del cilicio sobre la cabeza del 
pecador, con lo cual se le inscribía "canónicamente" en el 
rango de los penitentes. Así al menos se hacia en Roma, en 
Àfrica y en las iglesias de las Galias al principio del siglo V. 
Poenitentes, tempore quo poenitentiam petunt — sanciona el 
concilio de Agde (506) — impositiónem manuum et cilicium 
super caput a sacerdote... consequantur; porque, comentaba 
San Cesàreo, el cilicio, tejido con pelos de cabra, significa que 
ellos se consideran no ovejas, sino cabritos, en la grey de 
Cristo: non se agnos, sed haedospubliceprofitentur. 

El sacramentarlo gelasiano (n. 15) contiene cinco Orationes 
super poenitentes, de las cuales las cuatro primeras se 
remontan ciertamente a los siglos V-VI, y por su estilo 
muestran haber sido compuestas para iniciar en la penitencia 
pública a un pecador. 

El Ordo agentibus publicam poenitentiam, que sigue 
inmediatamente (n. 16), excepto el titulo y alguna rúbrica, 
introducidos evidentemente con posterioridad, debía formar en 
un principio un único "librito penitencial" con el número 38 
del mismo sacramentarlo, que abarca el rito de la 
reconciliación de los penitentes el Jueves Santo. El librito 
refleja en las dos partes el uso litúrgico del siglo V y tal vez 
fue compilado en Roma en la època de la organización de las 
estaciones cuaresmales, hecha durante el siglo VI. Mas tarde 
fue inserto en el sacramentarlo. 

La rúbrica del número 16 dice: Suscipis eum IVferia mane 
in capite quadragesimae et cooperis eum cilicio et oras pro eo, 
et inclaudis usque ad Coenam Domini. Esta rúbrica està 
suspendida, porque al final del siglo V no se había introducido 
todavía el miércoles de Ceniza ni era conocida la reclusión de 
les penitentes en un monasterio. La "puesta en penitencia" 
de los pecadores debía, en cambio, tener lugar el primer 
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día de Cuaresma; es decir, excluida la dominica, el lunes 
siguiente después de la celebración de la misa, cuyos textos 
estan todos dedicados a la gran ceremonia penitencial. La 
estación està asignada a la basílica de San Pedró ad Vincula, 
enfrente del tribunal de Roma. La epístola es un tiemo 
llamamiento de la Iglesia a los pecadores y de animo para los 
penitentes: Ego pascam oves meas, dicit Dominus. Quod 
perierat requiram et quod abiectum erat, reducam. La 
perícopa evangèlica, con la profecia de Cristo acerca de la 
separación final de las ovejas de los cabritos, abarca toda la 
actio poenitentiae, desde las sentencias del juez terreno, el 
obispo, a la exclusión del penitente del consorcio de los fieles, 
y al cilicio, símbolo del pecado y de la expiación. Las 
oraciones son una insistente invocación al perdón de las 
culpas. 

Terminada la misa, el obispo cubría al penitente con el 
cilicio y ponia ceniza sobre su cabeza, y, separàndolo de les 
fieles, lo asignaba formalmente al locus poenitentiae. 

Los ejercicios penitenciales. 

La penitencia pública, llamada por San Cipriano 
poenitentia plena, y por San Agustín poenitentia gravior atque 
insignior, poenitentia luctuosa et lamentabilis, era la forma 
jurídica y oficial de expiación de los pecados graves. Por 
esto no se concebia como un ejercicio puramente privado y 
personal, sino esencialmente eclesiàstico y publico, realizado 
bajo la directa vigilància de la autoridad eclesiàstica y a la 
vista del pueblo cristiano, cuya eficacia superaba la de la 
penitencia privada. De aquí la invitación de San Agustín a los 
pecadores: Agite poenitentiam; pero no una penitencia 
cualquiera, sino la especial, que se cumple en la Iglesia y que 
ésta avalora, qualis agitur in ecclesia, ut oret pro vobis 
Ecclesia. 

Llevaba consigo no solamente la segregación humillante de 
los fieles y de la activa participación en el sacrificio, sino que 
imponía una extrema severidad en la vida y en el vestido, en el 
abandono del cuidado de la persona, en la comida, en las 


mismas relaciones sociales y conyugales. No debe parecemos 
extrano el que en muchos penitentes la compunción del 
corazón se manifestase publicamente también con làgrimas y 
sollozos. San Ambrosio da testimonio de haber conocido 
algunos que al cumplir la penitencia mostraban el rostro y las 
mejillas surcadas por un continuo llanto. Ademàs, se arrojaban 
al suelo para ser pisados por todos. Tenían con los ayunos su 
aspecto casi deshecho, de forma que casi parecían muertos. 
San Jerónimo nos ha legado la narración de la conmoción 
sufrida por los fieles cuando en el 399, ante diem Paschae, 
vieron a la ilustre Fabiola, que había sido excomulgada por una 
caída, quam sacerdos eiecerat, presentarse como penitente en 
la basílica del Laterano, cubierta de saco, descalzos los pies, 
con los cabellos despeinados cubiertos de ceniza y acusàndose 
de su culpa con íúertes gemidos. El papa, los presbíteros y 
todo el pueblo, tota urbe spectante romana, se impresionaron 
hasta derramar làgrimas; Fabiola mereció por acto de tan 
profunda humillación ser en seguida absuelta y admitida de 
nuevo entre los fieles. Parecida fue la penitencia pública que la 
severa firmeza de San Ambrosio impuso al emperador 
Teodosio después de las devastaciones de Tesalónica. 

En los ejercicios penitenciales tomaba parte también la 
publica reprensión ( correptio ), que el obispo daba a los 
penitentes cuyas culpas habían sido notorias y escandalosas. 
Podia a veces por esto ser muy penosa y acerba, como lo fue la 
hecha por San Agustín contra un ex astrólogo admitido a la 
penitencia pública después de una vida de enganos y de 
sacrilegios. 

Durante el período de su expiación, los penitentes eran 
asistidos espiritualmente por las oraciones del clero y de los 
hermanos. La letanía de la Oratio fidelium ambrosiana los 
recuerda todavía en su formulario: Pro... poenitentibus 
precamur te, Domine ; no es del todo infundada la suposición 
de que la oratio super populum de nuestras misas feriales de 
Cuaresma, precedida de una postración en silencio intimada 
por el diàcono: Humiliate capita vestra Deo! sea la fórmula de 
bendición recitada un día por el obispo sobre los penitentes. A 
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prescripciones íúeron suprimidas también. Los Statuta in 
extremis la reconciliación y la comunión: reconcilietur per 
manas impositionem et injundatur orí eius Eucaristia. 

Pronto debió sentirse la necesidad de un formulario para la 
reconciliación de los penitentes al final de la vida, dado el 
número extraordinario de adultos que después del siglo IV 
entraban a formar parte del grupo de los penitentes. El 
gelasiano antiguo, en el libelo penitencial inserto el Jueves 
Santo, trae, bajo el titulo Reconciliatio poenitentis ad mortem, 
cuatro oraciones, anteriores al siglo VII, pero sin ninguna 
rúbrica. Supone en el enfermo una confesión y una penitencia 
en curso, porque en la segunda se dice: lunc fàmulo tuo, longo 
squalore poenitentiae macerato, miseratíonis tuae veniam 
largiri digneris. La primera: Deus misericors, Deus clemens..., 
se recita todavía en el Ordo commendationis animae. La 
cuarta, casi una repetición de la primera, es posterior. 

Un caso regulado por criterios especiales en el 
procedimiento penitencial eclesiàstico es el del clero caído en 
pecados graves. El culpable merecía justamente la penitencia; 
pero en tiempo de San Cipriano, como veíamos, antes de 
asociarlo a las filas de los penitentes, se le deponía de su 
grado jeràrquico. Mas tarde, en cambio, y de ello es testigo el 
concilio Romano del 313, se estableció como regla canònica el 
excluir totalmente a los clérigos de la penitencia pública: 
Poenitentiam agyere — declara el papa Siricio (+ 399) — 
cuiquam non conceditur clericorum. El papa León I 
consideraba esto como una tradición apostòlica. 

Repetir sobre personas consagradas la imposición de las 
manos in poenitentiam, escribe Optato de Mileto, seria una 
desconsagración, un desdoro del sacramento: non homini, sed 
ipsi sacramento fit iniuria; Dios quiere que se respete la 
unción de sus sacerdotes: oleum suum defendit Deus, quia si 
peccatum est hominis, unctio tamen est divinitatis. Pero, 
aunque se le excluyese al clérigo infiel de la humillación de la 
penitencia pública, aquél no podia evitar la quizà peor de la 
degradación. El papa Siricio depuso a algunos clérigos 
notoriamente incontinentes: ab omni ecclesíastico honore 


aetatis intuitum, et periculorum quorumque aut aegritudinis 
necessitates\ con los fervorosos, en cambio, se podia ser màs 
indulgente, ya que, al decir de San Agustín, in actione 
poenitentiae non tam consideranda est mensura temporís 
quam doloris. En general encontramos en la pràctica 
penitencial del siglo IV un sentido de mayor indulgència en 
relación con los siglos precedentes. Sin embargo, mientras en 
Oriente ningún concilio conoce ya la pena de negar la 
comunión en peligro de muerte, en Occidente la encontramos 
todavía sancionada por los cànones del concilio de Elvira 
(303), de Arles (314; en. 14 y 22), de Sàrdica (343; en. 2) y de 
Zaragoza (320; en. 2). No existia el peligro, presentado ya por 
los rigoristas y los novacianos, de que la posibilidad indefinida 
de remisión pudiese dar lugar a la relajación, dando alas al 
pecador. La vida cristiana, en efecto, se mantenia en alto tono 
de austeridad, y la abundante mies de màrtires en la 
persecución de Diocleciano es una prueba elocuente. 

Pero al final del siglo IV, y màs todavía en el siguiente, las 
costumbres y la intensidad de la fe van decayendo ràpidamente 
en la sociedad cristiana. Tres fúeron las causas principales: a) 
la afluència de muchos ricos a la Iglesia, atraídos por los 
privilegios que otorgaba la ley al grupo cristiano; b) el 
escàndalo permanente de las controversias doctrinales, que 
degeneraban en verdaderos conflictos entre una y otra parte del 
alto clero, controversias acompanadas de graves derivaciones 
heréticas (arrianismo, nestorianismo, etcètera); c) el abuso de 
los catecúmenos de diferir el bautismo, y de los pecadores 
bautizados la penitencia, hasta el fin de la vida. Contra este 
abuso vemos encenderse el celo y la elocuencia de los pastores 
de almas, pero con escaso provecho. 

Pero el motivo principal del progresivo abandono de la 
penitencia pública hay que buscarlo, ademàs de en el decaído 
temple moral del medio ambiente de los fieles, en el 
complejo público y humillante de exigencias que acompanaban 
la pràctica, las cuales no terminaban ni aun después de la 
reconciliación. Como el bautismo, con el cual se la ponia 
frecuentemente en parangón, la penitencia pública dejaba una 
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impremta en el fiel que duraba toda la vida. Era siempre un 
cristiano, pero un cristiano capitidiminuído. No podia ascender 
a las ordenes sagradas, ni ostentar cargos públicos, ni enrolarse 
en milicias, ni practicar el comercio, ni comer carne y, sobre 
todo, no podia contraer o usar del matrimonio. Por esto, la 
Iglesia misma sugería el conceder preferentemente la 
penitencia en edad madura: eo tempore — decía San Ambrosio 
— quo culpae defervescat luxuria; y el concilio de Agde (506) 
la desaconseja, sin mas, a los jóvenes: Iiwenibus poenitentia 
non facile committenda est propter aetatis fragilitatem. No 
debe, por tanto, maravillamos el que pocos, vix pauci, decía 
San Cesàreo, pidiesen la penitencia; y muchos, los mas, aun 
sintiendo el peso de alguna culpa grave, la pidiesen sólo al fin 
de la vida; es por esto por lo que, con tan gran relajación de 
costumbres, la institución penitencial se redujo poco a poco a 
la ceremonia simbòlica de que hemos hablado. 

Entre tanto, uno de los medios introducidos para reavivar la 
frecuencia del sacramento fue el reducir a una medida casi 
igual el tiempo de los ejercicios penitenciales, concretàndolo, 
en la mayor parte de los casos, en el período de la Cuaresma. 
Es difícil precisar cuàndo comenzó esta pràctica. Si estuviese 
en directa relación con el rito de la reconciliación de Jueves 
Santo, podríamos encontrar los primeros testimonios seguros, 
al final del siglo IV, en Milàn y en Roma. Aluden a ella San 
Ambrosio, San Jerónimo, cuando fila la reconciliación de 
Fabiola en Roma ante cizem Paschcte del 399, y el papa 
Inocencio 1 en el 416, que la llama ya una romanae Ecclesiae 
consuetudo. 

La idea de considerar el período cuaresmal como el mas 
apto para cumplir la penitencia pública la encontramos en San 
León Magno. El la senala para los que tienen necesidad del 
perdón de Dios: quí, letalium conscii peccatorum, per 
reconciliationis auxilium festinant ad veniam. En las Calías y 
en la alta Italia, los Statuta traen una disposición parecida: 
Omni tempore ieiunii manus poenitentibus a sacerdotibus 
imponatur. El Jueves Santo se reconciliaban los penitentes si 
habían observado fielmente las observaciones de la penitencia; 


en caso contrario, su reconciliación se diferia al ano siguiente. 
Así lo ordena el papa Inocencio I al obispo de Gubio: tune 
iubere dimitti, cum viderit congraam satisfactionem. Hace 
solamente una excepción: el peligro de muerte: Sane, si quis in 
aegritudinem inciderit... ei est ante tempus Paschae 
relaxandum. 

132. La disciplina de la penitencia con los moribundos no 
íue siempre la misma. En un tiempo, escribía el mismo santo 
Pontífice a Exuperio de Tolosa, se negaba a los incontinentes 
la comunión también al final de la vida; pero esta durior 
observatio, si podia ser entonces oportuna para apartar a les 
fieles del pecado, ahora, depulso terrore, communionem dari 
abeuntibus placuit, et propter Domini misericordiam, quasi 
üiaticum, profecturis, et ne Novatiani haeretici, negantes, 
veniam, asperitatem et duritiam sequi videamur. La concesión 
a que alude Inocencio I es quizà la que sanciona el I concilio 
Niceno, y que dice así: De his qui ad exitum veniunt, etiam 
nunc lex antiqua regularisque servabitur; ita ut si quis 
egreditur de corpore, ultimo et màxime necessario viatico 
minime prívetur. 

La antigua pràctica rigorista hacia los penitentes 
moribundos debía estar muy difundida en las Galias, porque el 
papa Celestino en el 428, escribiendo a los obispos de la 
Narbonense, denuncia indignado a quienes negaban la 
penitencia a aquellos pecadores que, habiéndola descuidado 
durante la vida, la pedían a la hora de la muerte: Horremus, 
tantae impietatis aliquem reperiri. Negar la reconciliación 
significa anadir muerte a muerte, equivale a matar el alma 
de quien la pide. Y concluye reafirmando el principio general: 
Quovís tempore non est deneganda poenitentia postulanti. Hay 
que observar, sin embargo, que en esta època, en contraste con 
el uso africano del siglo III, la pràctica normal de la Iglesia era 
la de conceder al moribundo la communio, es decir, el viàtico, 
y una imposición provisional de las manos; si el enfermo 
sanaba, debía someterse a la penitencia pública. Solamente 
después de cumplida ésta podia obtener la impositio manus 
reconciliatoria, la reconcíliatio absoluiissima. Màs tarde, estas 
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reconciliatio altaris. La reconciliación tenia, por tanto, valor 
sacramental, es decir, conseguía para el penitente el perdón de 
los pecados por parte de Dios; cum excommunicatus 
reconciliatur ab Ecclesia —escribe San Agustín— in caelo 
solvitur reconciliatus. Por lo demàs, el paralelismo que 
frecuentemente ponen los Padres entre el bautismo y la 
penitencia significa precisamente que también la penitencia, 
como el bautismo, tiende y se concluye con la remisión del 
pecado. 

Jerónimo traza así el cuadro ritual de la reconciliación en 
sus elementos màs importantes. 

La ceremonia, por tanto, se desarrollaba públicamente, a la 
vista de toda la comunidad, delante del altar; ante absidem, 
precisa un concilio contemporàneo de Hipona (393), en un 
cuadro de oración en que, por invitación del obispo, todos 
participan ( mater deprecatur). El obispo impone sobre el 
penitente la mano o ambas manos, recitando una fórmula a 
propósito. Quid est manus impositio — escribe San Agustín — 
: si oratío super hominem? Esta or atio era probablemente 
deprecatoria y epiclética. San Ambrosio la llama una 
intercessió ; San León, sacerdotalis supplicatio. San Jerónimo 
alude a una invocación del Espíritu Santo, reditum sancti 
Spiritus invocat. El texto de las màs antiguas fórmulas 
absolutorias muestra este doble caràcter. 

Después de reducida al período cuaresmal la duración de la 
penitencia pública, se eligió el Jueves Santo para el rito de la 
reconciliación solemne de los penitentes. El papa Inocencio I 
en el 416 lo llama ya una consuetudo: Quinta feria ante 
Pascha eis remittendum romanae Ecclesiae consuetudo 
demonstrat. El formulario màs antiguo de la ceremonia, 
contenido, como ya decíamos, en un libelo penitencial aparte 
lo encontramos inserto en el gelasiano antiguo (n. 38) entre las 
primeras colectas y el ofertorio de la primitiva misa del Jueves 
Santo. Sus textos con las rúbricas relativas han sufrido 
ciertamente algún retoque posterior, pero substancialmente 
reflejan el uso de Roma al final del siglo V. 


apostolicae sedis auctoritate deiectos, y los condenó a 
penitencia perpetua. 

El papa León I, al mismo tiempo que excluye al clérigo 
culpable de la penitencia pública, le impone una penitencia 
privada, la privata secessió, es decir, el confinamiento en una 
casa religiosa: Unde huiusmodi lapsis, ad promerendam 
miserícordiam Dei, privata est expetenda secessió, ubi illis 
satisfactio, si fuerit digna, sit etiam fructuosa. 

Nótese, sin embargo, que la penitencia de la privata 
secessió era privada sólo en cuanto a la publicidad, pero 
siempre canònica, de caràcter oficial, pues la infligia la 
autoridad eclesiàstica:. ..ut habeat poenitendi licentiam, 
petitorium daré vobis censemus, escribe el papa Juan II a los 
obispos de las Galias. Esta se practico generalmente en algún, 
monasterio. San Jerónimo la recuerda a propósito de un cierto 
Sabiano, diàcono, enviàndolo de Roma a Belén para expiar allí 
sus innumerables caídas. 

A la actio poenitentiae de los clérigos se asemeja después 
del siglo V la de los ascetas y los monjes, que se habían 
empenado en una vida religiosa regular. Para éstos, la 
penitencia, en el caso de una caída, era la misma vida 
canònica, era la secessió en su monasterio: Abrenuntianti 
publica poenitentia non est necessària, dice un anónimo del 
tiempo, porque, cuando el monje se ha comprometido a 
cumplir sus obligaciones, etsi peccaverit in saeculo post 
abrenuntiationem iterum jaciam dominicum corpus non 
dubitet accipere. Genadio de Marsella (+ 505) confirma la 
misma doctrina. 

También los llamados conversos forman en los siglos V y 
VI, especialmente en las Galias y en Espana, un grupo especial 
de penitentes. Con la conversio, el fiel, deseoso de expiación, 
se obligaba delante de la Iglesia a llevar una vida de rigurosa 
mortificación, con oraciones, ayunos, perpetua continencia, 
vistiendo ropas lúgubres y consideràndose como puesto en 
penitencia. Pero, desde el punto de vista canónico, el conversus 
era muy distinto del penitente verdadero; éste no podia 
ascender a los ordenes sagrados; se le consideraba indigno; 
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aquél, por el contrario, adquiria casi el privilegio. La conversio 
se iniciaba con un rito a propósito, llamado en los libros 
penitenciales Benedictio poenitentiae, asociado a una 
imposición de las manos del sacerdote. 

Por regla general, la penitencia publica se concedia una sola 
vez. La Iglesia mantuvo inmutable el principio ya mencionado 
por Hermas: Servís Dei poenitentia una est, y repetido como 
un articulo de fe por San Ambrosio: Sicut unum baptisma, Ha 
una poenitentia. Esta rígida sanción contra los reincidentes 
provenia de una cierta praesumptio iuris, que hacía poner en 
duda la sinceridad de su primera conversión y miraba a 
mantener bien elevado el prestigio del sacramento. Caute 
salubriterque proüisum est — decía San Agustín — ut locus 
illius humillimae poenitentiae semel in ecclesia concedatur, ne 
medicina vilis esset aegrotis. Con esto se buscaba el que los 
reincidentes no desesperasen de su salvación, porque Deus 
super eos suae patientiae non obliviscitur; mas aún, el papa 
Siricio (+ 399), modificando la antigua disciplina penitencial 
sobre el particular, permitió que éstos, quia iam suffugium non 
habentpoenitendi, pudiesen asistir, junto con los fieles, a todo 
el sacrificio eucarístico y recibir la comunión al menos a la 
hora de la muerte. Parecidos sentimientos de mayor 
comprensión hacia los reincidentes debió abrigar San Juan 
Crisóstomo, pues entre las acusaciones de sus adversarios 
estaba también la de haber predicado que se podia conceder 
ilimitadamente a los pecadores la penitencia y la 
reconciliación: Sí millies lapsus, poenitentiam egeris, in 
ecclesiam ingreciere. También un obispo africano de mitad del 
siglo V, Víctor de Cartena, invita a los reincidentes a no 
desesperar por sus recaídas, ya que el Medico divino no niega 
nunca su perdón. 

Senal esta de que la pràctica pastoral se orientaba hacia una 
decisiva mitigación de la antigua disciplina. 

Con todo, el extremo rigor hacia los relapsi perduro mucho 
tiempo en la Iglesia. Todavía al final del siglo VI, el II concilio 
de Toledo (589) calificaba como una execrabilis praesumptio 
la costumbre, hacía poco introducida en alguna iglesia de 


Espana, de dar mas de una vez la reconciliación: ut (homines) 
quotiescumque peccare líbuerint, toties a presbytero 
reconciliari expostulent. Contra éstos, qui ad priora vitia, iiel 
infra poenitentiae tempus, vel post reconciliationem 
relabuntur, el concilio, conforme a lo dispuesto por les 
antiguos cànones, prohibe toda ulterior penitencia, secundum 
priorum canonum severitatem damnentur. Pero esta costumbre 
se consolido y extendió en seguida sus benéficos influjos sobre 
toda la Iglesia. 

La reconciliación. 

136. La reconciliación) llamada ffecuentemente en esta 
època communio, es el correctivo de la excomunión infligida al 
pecador. Este, separado a corpore Christi y purificado por la 
expiación de la penitencia, es admitido de nuevo por el obispo, 
auctoritate antistitis, en la comunidad y reconciliado con Dios. 
San León pone de relieve exactamente la doctrina catòlica 
sobre este particular. 

El titulo jurídico por razón del cual la Iglesia absuelve al 
pecador està en el poder de las llaves conferido por Cristo. 

El valor de la reconciliación era tan grande y esencial, que, 
según San León, si el penitente, sorprendido por la muerte, no 
la recibía, se le consideraba excluido de la comunión 
eclesiàstica y del suffagio litúrgico: quod manens in corpore 
non recepit , consequi exutus carne non poteni. 

Pero el papa aludía a aquellos cristianos que, habiendo 
retardado a propósito la penitencia, habían sido sorprendidos 
por la muerte; en cambio, por los penitentes que habían muerto 
sin poder recibir la reconciliación se offecía a Dios la oblatio, 
pro eo quod honoravit poenitentiam. El sacramentario 
leoniano (s. VI) contiene dos oraciones super defunctos, 
alusivas a los penitentes muertos antes de la reconciliación; ut 
poenitentiae fructum, quem voluntas eius optavit, praeventus 
mortalitate, non perdat. 

Con la reconciliación, el penitente se unia de nuevo a los 
fieles y recuperaba el derecho a la oblación y a la eucaristia, la 
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apremiaba. Pero era un caso de necesidad. Excepto este u otros 
casos parecidos de urgència, el procedimiento penitencial 
ordinario era uno solo, el público, descrito por nosotros. 

b) En cuanto a la reconciliación de los herejes, es preciso 
distinguir en ellos dos categorías diversas. Había herejes que, 
después de bautizados en la Iglesia catòlica, se habían adherido 
a la herejía o al cisma, y ahora volvían a la Iglesia madre, ad 
veritatem et matricem redeunt. Venia después la cuestión de 
los herejes que, nacidos o bautizados en una secta herètica, 
querían abrazar la verdadera fe. La conducta de la Iglesia fue 
lógicamente diversa en los dos casos. Con los primeros, 
traidores, a su bautismo, fue siempre muy severa; los trató 
como pecadores ordinarios y les sometió a todos los rigores de 
la penitencia pública; con los segundos, en cambio, usó, según 
los lugares, modos diversos, excluida la penitencia. En Àfrica, 
como decíamos, en su lugar se exigió la renovación del 
bautismo, juzgando nulo el de la herejía. 

Alguno quiso ver también en este procedimiento un 
ejemplo de penitencia privada, porque los herejes eran 
reconciliados sin prèvia penitencia. El hecho es verdadero, 
pero el motivo es diverso. Los herejes de la segunda categoria 
eran inculpables; la Iglesia los trataba sólo como iniciados 
imperfectamente, y, admitiendo la validez de su bautismo, les 
concedia, con ceremonias anàlogas a las del catecumenado y a 
las de la confirmación, no sólo al Espíritu Santo, que habían 
recibido ya, sino la gracia. Son palabras del papa Vigilio: 
poenitentiae fructus acquiritur et sanctae communionis 
restitutio perficitur. 

Por lo demàs, si hubiese existido un procedimiento privado 
ordinario de penitencia, no se comprende cómo San Ambrosio 
pudiese deplorar que la mayor parte de los fieles, después de 
haber pedido la confesión y obtenida la penitencia, se 
volviesen atràs por la ignomínia pública a que se exponían: 
plerique... poenitentiam petunt et, cum acceperint, publicae 
supplicationis revocantur pudore. Era precisamente la ocasión 
de asignarles una expiación secreta, seguida a su tiempo de una 
absolución anàloga; pero San Ambrosio calla totalmente. 


Los penitentes se presentan en la iglesia delante de los 
fieles y se postran boca abajo, prostrato omni corpore in térra. 
Un diàcono habla a los asistentes, exaltando el advenimiento 
de estos días, llenos de tanta misericòrdia para los penitentes y 
de tanta gracia para los catecúmenos, y, vuelto hacia el obispo, 
le dice así: Adest, venerabilís Pontífex, tempus acceptum, dies 
propitiationis diüinae et salutis humanae... Lavant aquae, 
lavant lacn’mae. Inde gaudium de assumpiione vocatorum, 
hinc laetitia de absolutione poenitentium. Después prosigue 
implorando el perdón y dando buen testimonio de la penitencia 
cumplida: manducavit panem doloris, lacrymis stratum rigavit, 
cor suum luctu. corpus afflixit ieiuniis. A su vez, el obispo, 
después de amonestar a los penitentes a no recaer en las culpas 
borradas con la penitencia, ne renatum lavacro salutari mors 
secunda possideat, recita sobre ellos dos oraciones 
absolutorias: Tibí, Domine, supplices preces, tibí fletum cordis 
effundimus. Tu parce confitenti, ut in imminentes poenas 
sententiamque futuri iudicii, te miserante, non incidat. 
Después de lo cual los penitentes son admitidos entre los 
fieles, vuelven a hacer la oblación y se acercan a la comunión. 
Posf haec —concluye el libelo— ojjert plebs et conficiuntur 
sacramenta. En la rúbrica no se hace alusión al gesto de La 
imposición de las manos realizado, según la tradición, por el 
obispo al recitar las fórmulas de la absolución; pero es cierto 
que se realizaba. 

138. Alguien ha puesto en duda, o negado sin mas, el valor 
sacramental de la reconciliación pública, como si fuera una 
simple absolutio a reatu poenae y no a reatu cul pae. Pero 
tales opiniones carecen de fundamento. Las fórmulas 
litúrgicas, aunque entonces todas de caràcter optativo, alejadas, 
por tanto, de la forma categòrica y judicial que asumieron màs 
tarde, muestran con suficiente claridad que miraban a conceder 
el perdón de Dios. Esto se deduce fàcilmente del prologo 
dirigido por el diàcono al obispo: Adest, o venerabilís 
Pontífex..., en el cual declara que lo que él va a hacer es 
devolver al pecador la gracia de la reconciliación con Dios, 
orationum tuarum patrocinantibus meritisf per divinae 
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reconciliationis gratiam, fac hominem proximum Deo; el 
realizar, por medio del ministerio de la persona, lo que es 
propio solamente de Dios, ipse, in nostro ministerio, quod tuae 
pietatis est, operare; de sanar lo que la obra del demonio había 
corrompido, redintegra... quidquid diabolo scindente, 
corruptum est. Y la oración del obispo es toda una súplica 
epicletica de la misericòrdia de Dios hacia el pecador 
arrepentido. "Tú —le dice—, que has redimido al hombre con 
la sangre de tu bendito Hijo, que no quieres su muerte, que no 
lo has abandonado en sus desvíos, recíbelo arrepentido, sana 
sus llagas, alàrgale tu mano en su abyección; no permitas que, 
después de haber sido una vez regenerado, sea victima de una 
segunda muerte." No se puede negar razonablemente a 
fórmulas de este genero el caràcter remisorio, ni al obispo que 
la pronunciaba, la intención de reconciliar al pecador con Dios. 

La Penitencia Privada. Terapèutica Espiritual. 

Del examen de los numerosos textos aducidos hasta aquí, 
que reflejan en sus varios aspectos toda la actio poenitentiae, 
es fàcil deducir cómo la Iglesia antigua, aun en la època de que 
estamos tratando, no conoció, fïiera de la penitencia pública, 
otra penitencia sacramental; intentando referimos con el 
termino "penitencia pública" solamente a la satisfacción y a la 
reconciliación, no a la confesión preliminar hecha al obispo, 
que tuvo siempre una forma secreta. De un procedimiento 
penitencial privado, en el sentido modemo de la palabra, no se 
encuentra ninguna senal segura. Los poquísimos ejemplos que 
algún escritor ha querido interpretar en tal sentido no resisten 
la crítica; y, si les quitamos el caràcter de excepcionalidad, 
entran en el procedimiento ordinario y lo confirman. Se 
reducen principalmente a dos: a) la penitencia a los 
moribundos; b) la reconciliación de los herejes. 

a) En cuanto a la primera, se citan dos hechos referidos por 
San Agustín. Evodio. obispo de Uzala (Numidia), en una carta 
al santo Doctor informàndole de la muerte de un secretario 
suyo de apenas veinte anos, refiere haberle preguntado poco 
antes de morir si había cedido alguna vez a los estímulos de los 


sentidos, y recibir con alegria respuesta negativa. En otra carta, 
San Agustín cuenta su visita al conde Marcelino, detenido en 
la càrcel en espera de la ejecucioncapital, al cual pregunto si 
sentia acaso gravada su conciencia por alguno de los pecados 
que suelen expiarse maiore et insigniore poenitentia. 
Marcelino comprendió el sentido de esta pregunta, y afirmó 
con juramento el no haber tenido nunca relaciones con otras 
mujeres diversas de la pròpia ni antes ni después del 
matrimonio. "Es claro — escribe un historiador — que en tales 
circunstancias los dos obispos no pensaban para nada, aun en 
el caso de que los hubiesen encontrado reos de los pecados 
sospechosos, en imponerles la penitencia pública, sino que se 
habían dirigido a los moribundos para llevaries la 
reconciliación por via de penitencia privada." 

A nuestro parecer, no existe hilación en esta última 
declaración del historiador. Aunque se hubiesen acusado de 
criminal, la reconciliación concedida estaba idealmente en 
relación con la penitencia pública que habrían tenido que 
hacer, si no hubiese resultado imposible a causa de la muerte 
inminente. En efecto, San Agustín lo declara expresamente. Se 
trata por esto de una forma excepcional de penitencia pública y 
no privada. Todos admiten que entonces, como hoy, los 
obispos, y en su ausencia los presbíteros, tenían en los casos de 
urgència, por exigencia de las circunstancias, una facultad 
discrecional de reducir en todo o en parte las penas de la 
penitencia, En el 251 hemos visto que San Cipriano y los 
obispos de su provincià concedieron en seguida, sin prèvia 
penitencia, la reconciliación a los lapsi, juzgando inminente el 
comienzo de la persecución. San Agustín atestigua que en 
Àfrica, ante la desbordante invasión de los vàndalos, los 
cristianos de toda edad y sexo corrían aterrados a los 
sacerdotes a pedir unos el bautismo, otros la reconciliación, 
otros la comunión; y de ellos, sí adsint, ómnibus subüenitur; 
alii baptizantur alii reconciliantur, nulli dominici Corpons 
communione fraudantur. Puede presumirse muy bien que, en 
tan dramàticas circunstancias, la reconciliación pedida por los 
pecadores se concediera sin prèvia penitencia, pues el tiempo 
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recibir a los pecadores, cisque compati culpam suam 
fatentibus. 


El Advenimiento de la Penitencia Privada. 

Los siglos VII-VIII senalan un desenvolvimiento de capital 
importància en la historia de la penitencia. Ya en el siglo 
anterior, y aun antes, la institución de la penitencia pública, la 
única con que la Iglesia garantizaba el perdón de los pecados 
graves, se presenta en decadència. 

Contribuyeron a ello muchos factores: l)Las invasiones de 
los bàrbaros, paganos o semi-paganos, incapaces de sufrir 
cualquier regla y demoledores de toda tradición, que 
convirtieron en un caos indescriptible la mayor parte de las 
provincias cristianas ^Cómo era posible a tal raza de gente, 
para la cual los homicidios y las rapinas estaban a la orden del 
dia, imponer, no obstante el bautismo, las reglas de la 
penitencia canònica? 2) La profunda corrupción de las 
costumbres en todo el Imperio, que habia penetrado 
ampliamente en todos los estratos de la sociedad cristiana. 3) 
La unicidad y las excesivas durezas del régimen penitencial, 
que alejaban radicalmente a los pecadores. Razón por la cual 
eran ya muy pocos los que osaban abrazarlo en vida, y 
reducido solamente al breve período de la observación litúrgica 
cuaresmal. Los mas, como decíamos, la habían substituido por 
una simple ceremonia simbòlica, recibida poco antes de 
morir, cuya eficacia ponían en duda los mismos Padres. 

Estas consideraciones parecen suficientes no digo a 
explicar, pero sí a aclarar un poco aquel obscuro cambio de 
disciplina en la administración de la penitencia, de la cual se 
advierten claros síntomas ya en el siglo VI. El famoso concilio 
III de Toledo (589), que aprobó el retorno del rey Recaredo I y 
de los visigodos arríanos a la fe catòlica, da testimonio, aun 
condenàndola, de la costumbre introducida per quasdam 
Hispaniarum ecclesias de recibir màs de una vez la absolución 
de los pecados, sin que el sacerdote atendiese a hacer cumplir 
previamente la penitencia a los pecadores. Los Padres del 


140. Otro argumento rotundo puede extraerse del modo 
como los antiguos buscaban el conciliar la concesión de una 
sola penitencia canònica con la obligación de no desesperar. Es 
conocido el pasaje, ya citado en parte, de San Agustín: Et 
quamvis eis (a los pecadores reincidentes) in ecclesia locus 
humillimae poenitentiae non concedatur, Deus tamen super 
eos suae patientiae non obliviscitur. Y continúa suponiendo el 
dialogo con uno de ellos: Ex quòrum numero si quis nobis 
dicat: Aut date mihi eundem iterum poenitendi locum, aut 
desperatum mepermitirte, ut faciam quidquid libuerit..., aut si 
me ab hac nequitia revocatis, dicite utrum mihi aliquid prosit 
ad vitam futuram, si in ista vita illicebrosissimae voluptatis 
blandimenta contempsero, si libidinum incitamenta 
frenavero...; quis nostrum — argumenta San Agustín — i ta 
desipit, ut huic homini dicat: Nihil tibí zsía proderunt in 
posterum; vade, saltem vitae huius suavitate perfruere? E 
insiste, demostrando que ninguno tiene derecho a afirmar que 
Dios no pueda o no quiera perdonar a tales reincidentes aunque 
la Iglesia no les conceda una segunda penitencia. Todo esto, en 
la hipòtesis de una penitencia sacramental privada e iterable, 
no tendría sentido alguno; es decir, no resolvería precisamente 
ni el dilema de la objeción ni la respuesta del santo Obispo. 

No se puede negar que la severa disciplina penitencial de la 
Iglesia antigua choca no poco con la concepción moderna de 
una mayor largueza del perdón de Dios; pero aquel rigor era 
oportuno entonces, como màs tarde íue oportuno el mitigarlo, 
cuando las volubles circunstancias sociales hicieron constatar 
los inconvenientes e hicieron imposible la aplicación. Por otra 
parte, teniendo en cuenta que nuestros pecados veniales no 
coinciden precisamente con los peccata levia de San Agustín, 
y menos todavía con los leviora de Tertuliano (ya que no hay 
duda que nosotros llamamos mortales a muchos pecados que 
los antiguos contaban entre los "cotidianos" o "ligeros"), se 
explica fàcilmente cómo la mayor parte de los fieles no tienen 
necesidad después del bautismo de penitencia pública y puedan 
llegar hasta el final de la vida sin haberse confesado nunca. 
También, por lo que respecta a la tradicional tema de pecados, 
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si quitamos la fomicación, es cierto que los otros dos, 
apostasía y homicidio, habían llegado a ser en los siglos V-VI 
menos frecuentes. Con todo, en aquel tiempo estaba 
floreciente, mucho mas que hoy, la mortificación ordinaria de 
la vida, sea con la pràctica cotidiana de las obras buenas, sea 
con las austeras observancias propias de los tiempos oficiales 
de penitencia, como la Cuaresma. Por reacción contra el 
pelagianismo de la època, los sermones de los Santos Padres, 
especialmente San Agustín, San Juan Crisóstomo y San León, 
exhortan continuamente con fuerza y elocuencia a esta 
penitencia ordinaria. 

Antes de terminar, no podemos pasar en silencio una forma 
de aparente penitencia privada, llamada a veces por los 
escritores ascéticos terapèutica espiritual, que se encuentra 
con bastante frecuencia en la Iglesia antigua. Consistia en 
descubrir la conciencia a personas "espirituales," o a les 
"pneumàticos," o "perfectos," o "ancianos," que eran juzgados 
ricos en los carismas del Espíritu Santo, de los cuales 
esperaban adquirir corrección contra los defectos y guia en su 
conducta moral. Era, mas que otra cosa, una medicina 
espiritual, que admitía, por un lado, una confesión de las 
culpas y, por otro, una corrección paternal e iluminada, pero 
sin ningún caràcter sacramental. 

Tertuliano habla de ella en sentido montanista; Orígenes y 
Clemente Alejandrino parece que la conocieron. Pero 
solamente en el siglo IV se convierte en Oriente, en los 
monasterios, en una institución difundida y recomendada. 
Contribuyó mucho a ello la regla de San Basilio (+ 379), que 
senala en el jefe de la comunidad, el "medico del alma," al 
"padre confesor," aunque no fuese sacerdote. En la vida de San 
Pacomio (+ 348), escrita en el 368, se dice que el gran cenobita 
aconsejaba a sus discípulos el descubrir en seguida el estado 
anormal del alma a un hombre el ejrcitado en la discreción de 
los espíritus, de animae suae statu hominem in discretione 
spirituum exercitatum consulatf para romper el lazo de la 
tentación. Y de Teodoro, su cèlebre discípulo, se narra que 
todos iban a confesarse con él para recibir consejo: Nullus 


porro ínter fratres reperiebatur qui formidaret animum suum 
ei secreta confessione aperire et indicaré qua quisque ratione 
adversus inimicum decertaret. Casiano (+ 435), que pasó diez 
anos (390-400) en los monasterios egipcios, da testimonio de 
una disciplina anàloga. La regla Nihil seniori tuo erubueris 
revelare se inculcaba insistentemente a los obispos del gran 
monasterio de Tabenisis, los cuales, divididos en grupos de 
diez o doce, tenían cada uno por jefe un sènior. 

La cura de almas del Oriente fue transplantada después por 
Casiano a sus monasterios de Marsella e inserta en seguida 
entre las principales normas de la ascètica monàstica. 
Naturalmente, los séniores de un monasterio no siempre eran 
sacerdotes; la confesión hecha a ellos no tenia por esto valor de 
sacramento, sino de simple dirección espiritual. Si se confiesan 
los pecados, éstos se perdonan no por la absolución del 
anciano, del que raramente se habla, sino por la oración del 
sènior, por las obras de penitencia y por la detestación de la 
culpa. Indicium satis factionis et indulgentiae — dice Casiano 
— est affectus quoque eorum de nostris cordibus expulisse. La 
importància dada en Oriente a la dirección espiritual ha 
contribuido a difundir la extrana mentalidad, todavía existente, 
que, substrayendo la penitencia a la jerarquia de la Iglesia, ha 
hecho de ella un don característico reservado a los "padres 
espirituales" especialmente monjes, con preferencia del clero 
casado. También San Benito reúne entre los instrumenta de la 
disciplina monàstica la manifestación al anciano espiritual 
{seniori spirituali pater acere) de los malos pensamientos; 
pero los séniores de los que habla eran probablemente monjes 
sacerdotes, los cuales, junto con el abad, administraban el 
sacramento de la confesión. Es cierto de todos modos que tales 
usos de los monasterios de Oriente y de Occidente no tardaron 
en ser conocidos también en el mundo por las almas simples y 
fervorosas, las cuales comenzaron a servirse de la confesión 
como instrumento de enmienda y de ascesis. Hablan de ello. 
Pomenio de Arles (c. 500) en su De vita contemplativa y San 
Gregorio Magno, el cual lamenta que muchos sacerdotes se 
muestren reacios a cumplir el opus onerosum et laboriosum de 
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came, de vino y de bebidas alcohólicas. El ayuno debía ser 
mas riguroso en las tres cuaresmas observadas por los celtas; 
frecuentemente también se sobreponía ( superpositio ieiunií), es 
decir, se prolongaba la abstinència de toda clase de comida tres 
y hasta cuatro días ( biduanum , triduanum, quatriduanum 
ieiunium ); 2) el destierro o exilio de la familia y de la patria. El 
Penií. Cummeani infligia al incestuoso tres anos de penitencia 
cum pe. regrinatione perenni, con el agravante de no poder 
llevar armas consigo, inermis existat, nisi virgam tantum in 
manu eius et non maneat cum uxore sua; 3) la oración 
aflictiva, porque se realizaba durante una panuquia, pasada 
siempre en pie y recitando una serie larga de salmos, 
concluidos con repetidas genuflexiones; 4) la reclusión en un 
monasterio por diez, cinco anos y también por toda la vida; 5) 
la flagelación o disciplina corporalis. Desde un principio (s. 
VI-VIII) esta fue la pena impuesta a los clérigos o religiosos de 
ambos sexos; mas tarde, también a los laicos, pero de baja 
estiipe. 

La medida de las penitencias variaba según los 
penitenciales; en general eran largas y severas. En los Excerpta 
Davidis, al obispo pro capitalibus peccatis se le impone una 
penitencia de veintitrés anos, de doce al sacerdote, de siete al 
diàcono. En el caso de una fomicación sacrílega con persona 
consagrada o de homicidio premeditado, la penitencia dura 
toda la vida. El perjuro es también gravemente castigado. 
Magnum crimen est — observa Vinniai — aut vix aut non 
potest redemt; al delincuente se le asigna una penitencia de 
siete anos et de reliquo vitae suae b ene faceré; ademàs no 
deberà jurar mas y ofrecer el precio de una ancilla o de un 
servus como limosna. También los pecados veniales, aunque 
íuesen de sólo pensamiento, recibían su sanción: la embriaguez 
en un laico, con siete días de penitencia; con cuarenta si había 
hecho votum religionis; el comer demasiado, con un dia; la 
injuria contra un hermano, previo el pedir perdón, con siete 
días a pan y agua; la negligència en rechazar las fantasías 
deshonestas, con uno o dos días. 


concilio la califican de execrabilis praesumptio, contraria a las 
reglas canónicas, non secundum canonem. En el continente, 
ésta era la primera afirmación de la penitencia privada normal, 
que mas tarde debía imponerse en todas partes. 

En las Galias, la disciplina penitencial en tiempo de San 
Cesàreo (542) mantenia todavía, al menos oficialmente, las 
posiciones tradicionales; pero pocos anos después, desde San 
Gregorio de Tours (+ 593), quedó reducida totalmente al 
silencio, y Jonas, el biógrafo de San Columbano, afirma que, 
cuando éste llegó (c. 590), poenitentiae médicamentel et 
mortificationis amor vix vel paucis in illis reperiebanir locisó. 
Ciertamente no había desaparecido del todo, pero en los 
escasos residuos se habían introducido ya compromisos, 
debidos a las primeras influencias de la disciplina irlandesa. He 
aquí, por ejemplo, dos muestras características. 

En la vida contemporànea de San Desiderio de Viena (+ 
606), se narra cómo la reina Brunilda y el rey Teodorico, que 
habían lanzado una calumnia atroz contra el santo Obispo, 
arrepentidos, le pidieron la penitencia, y él, a pesar de que se 
trataba de un pecado gravísimo, los perdono y sin mas los 
reconcilio con Dios: lile autem facinus perpetratum animo 
clementi laxavit, et iuxta sententiam Domini culpas debentium 
non retinuit sed omisit. De San Sigfredo de Benasque (s. VI) se 
recuerda que, habiendo descubierto a un ladrón de reliquias, no 
lo denuncio, sino que, inducido a la restitución y al 
arrepentimiento de su falta, acto continuo lo absolvió: Siegue 
vir Dei salus effectus est rei, solo remoto furto absolvit, et 
conscio facti culpam pepercit, iniuncto ne peccaret, abire 
praecepit. Eligió de Noyón (+ 648) admitía ya una repetición 
de la penitencia. 

Característica única era la situación de las iglesias de 
Irlanda y Bretana, las màs alejadas del centro de la cristiandad 
y situadas fuera de las grandes vías de comunicación. Por los 
documentos de las provincias predominantemente monàsticas, 
que van de los siglos VI al VIII, vemos que la pràctica 
penitencial aparece allí como un ejercicio exclusivamente 
privado. 
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Se inculca insistentemente la confesión hecha ad 
confessores suos, es decir, a los sacerdotes, no sólo para los 
pecados graves, sino también para los ligeros. La expiación de 
las culpas no admite ya la antigua figura litúrgica de la actio 
poenitentiae, es decir, una excommunicatio del pecador del 
consorcio de los fieles, un lugar segregado en la iglesia in 
ordine poenitentium, una "puesta en penitencia" igual para 
todos al principio de la Cuaresma y una reconciliación pública 
el Jueves Santo. La penitencia, excepto una abstención 
temporal de la eucaristia, ne penitus anima tanto tempore 
caelestis medicinae intereat, se realiza en privado con 
rigurosas obras de mortificación corporal, especialmente en la 
comida y en la bebida; se impone ésta al pecador según su 
culpa, no ya al arbitrio del confesor, sino en la medida que se 
encuentra indicado en una especie de escala penal, llamada 
precisamente penitencial, que aplica a la vida moral la idea del 
Wergeld francogermànico, y a veces asigna un eventual 
correctivo pecuniario para rescate parcial del pecado o de la 
pena; la duración de la expiación no estaba ya limitada a la 
Cuaresma, sino a un período libre de tiempo; la absolución (ya 
que de reconciliación, en el sentido antiguo, no era del caso 
hablar) se da privadamente, expirado el tiempo de la 
penitencia, a veces también a continuación de la acusación. La 
penitencia es reiterable y no lleva consigo ninguna 
consecuencia afiictiva social o jurídica. La fisonomia 
particular de la penitencia en las iglesias celtas y anglosajonas 
la explica así Teodoro de Canterbury (+ 690) en el gran 
penitencial a él atribuido: Reconciliatio in hac provincià 
publice statuta non est, quia et Publica Ppenitentia Non Est . 

Los Libros Penitenciales. 

Las normas que han regulado la pràctica penitencial celta se 
encuentran reunidas en algunas colecciones de cànones bajo 
varios nombres, como los Excerpta quaedam de libro Davidis, 
de Menebia; el Synodus Aquilonalis Britanntae, el Praefatio de 
Poenitehtia, del PseudoGildas, todos del siglo VI; pero de una 
manera especial en los llamados libros penitenciales, los cuales 


indican, al lado de una serie variada de culpas, la penitencia 
correspondiente, de donde el nombre dado a este sistema de 
"penitencia tarifada." Estos no se derivan, como afirmó 
alguno, de un hipotético desconocido penitencial romano; 
nacieron y se perfeccionaron con el uso de los confesores en 
las comunidades cristianas celtas de Escòcia, Irlanda y 
Bretana. Traídos después al continente, fueron reproducidos y 
difundidos, poniéndolos al dia con las nuevas necesidades y las 
nuevas mentalidades. No revisten autoridad oficial, como los 
cànones de un concilio o los decretos de los papas, sino que la 
teman del prestigio de sus compiladores. 

El màs antiguo es el irlandès de Vinniai, de la primera 
mitad del siglo II, formado por 53 cànones, divididos en dos 
partes, una para los laicos y la otra para los clérigos. Para 
éstos, las penas son màs severas, principalmente si hubo 
escàndalo. En ciertos casos, la penitencia lleva ccnsigo 
también una multa pecuniària: pecuniam dabit pro 
redemptione anirnae suae et fructum poenitentiae in manu 
sacerdotis (en. 35). Se derivan de éste otros dos importantes 
penitenciales: el de Cummeano, de Irlanda, y el famoso de San 
Columbano (+ 615), de Bobio, si bien alguno pone en duda su 
paternidad. El penitencial anglosajón màs importante entre los 
conocidos es el atribuido al monje griego Teodoro de Tarso, 
arzobispo de Canterbury (+ 690). Por el su actual composición 
hay que colocarla en la primera mitad del siglo VIII. Buena 
parte de sus cànones entraron màs tarde en las grandes 
colecciones canónicas. Otros dos penitenciales anglosajones 
menos ordenados que el precedente, atribuidos al Venerable 
Beda (+ 735) y a Egberto, arzobispo de York (+ 376), 
representan en realidad una compilación hecha en el continente 
alrededor del 800. Todos los penitenciales excepto los de 
Vinniai y el de Cummeano, manifiestan una influencia màs o 
menos profunda de la disciplina romana. 

Los ejercicios penales impuestos por los penitenciales eran 
principalmente éstos: 1) el ayuno en su forma màs rigurosa, 
pan y agua, reservada a los pecadores màs graves, y a veces 
también con limitaciones (panis per mensuram ); abstinència de 
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libellis, quos poenitentiales vocant, quòrum sunt certi errores, 
incerti auctores. Para substituiries de alguna manera, dando a 
los sacerdotes nuevas directivas para la pràctica penitencial, se 
compilaron las colecciones formadas por las sententiae 
Patrum, los cànones conciliares y las decretales pontificias. 

La Confesión Privada. 

Hay que observar ante todo que desde esta època el termino 
confessio, confiten, comienza a significar casi siempre no ya la 
manifestación ritual de la culpa, sino todo el complejo del 
procedimiento sacramental. Desde el momento en que faltaba, 
en la mayor parte de los casos, toda exteriorización pública de 
satisfactio, era natural que la manifestación humillante del 
pecado adquiriese una importància mucho mas grande que 
antes. El sacramento de la penitencia se convierte así en el 
sacramento de la confesión. 

Por eso vuelve a despuntar aquí y allà la antigua objeción 
contra la necesidad de la confesión oral al sacerdote, contra la 
cual se protestaba, sobre todo en la pràctica, por la vergüenza 
que lleva consigo la manifestación de la culpa. "^No basta 
confesarse a Dios?" Poseemos sobre esto una carta de Alcuino 
(+ 803) dirigida a algunos hermanos in provincià Gothorum, 
en la cual rebate aquella fútil objeción. 

Sobre el rito litúrgico con el cual se comenzaba y concluía 
el procedimiento sacramental hablaremos màs adelante. 

Ya que hemos aludido arriba a una frecuencia de la 
confesión que la nueva disciplina sacramental introdujo en la 
pràctica pastoral, es oportuno precisar algunos puntos. La 
primera alusión a una periodicidad fija en la recepción del 
sacramento se encuentra en la Regula Canonicorum, 
compuesta hacia el 760 por Crodegango, obispo de Metz. 
Prescribe que los clérigos hagan su confesión, ad suum 
episcopum, dos veces al ano: al principio de la Cuaresma y en 
el período que va de la mitad de agosto al primer dia de 
noviembre. 


En el caso de un pecador culpable de muchos y varios 
delitós, por los cuales, según las "tarifas," había merecido un 
cúmulo de penas de cien o màs anos de duración, imposible de 
satisfacer, se aplicaba para reducirlas, derivado del derecho 
civil, el principio de la conmutación y de la redención de las 
penitencias: una penitencia larga podia conmutarse con otra 
màs breve, pero de mayor sacrificio. Por ejemplo, un ano de 
penitencia, según el penitencial de Cummeano, podia reducirse 
a doce triduanas. Por triduana se entendía, pasar tres días en 
una iglesia sin ninguna especie de alimento, sin dormir, o muy 
poco, permaneciendo derecho con los brazos extendidos en 
forma de cruz recitando salmos y multiplicando las 
postraciones y genuflexiones. También la flagelación después 
del siglo X fúe considerada como medio para compensar anos 
de penitencia. San Pedro Damiàn (+ 1072) se hizo ferviente 
propagandista. A su juicio, 3.000 latigazos redimen un ano de 
penitencia. De San Rodolfo de Gubio se refiere que saepe 
poenitentiam centum suscipiebat annorumf quam scilicet per 
viginti dies allisione scoparum ceterisque poenitentiae 
remediis persolvebat; la conmutación (llamada arreum, del 
viejo irlandès arra = equivalente) de las penitencias se hacia 
también dando dinero a los pobres, contribuyendo a la 
construcción o dotación de iglesias y monasterios, haciendo 
peregrinaciones y celebrando misas. Esto hacían especialmente 
los enfermos, a los cuales era imposible el ayuno: Alii 
poenitentiam aegris statuunt, ut eleemosynam dent, hoc est 
pretium viri vel ancillae. 

La Penitencia Privada en el Continente. 

Las comunidades irlandesas y las bretonas, gobemadas en 
gran parte por monjes bajo la autoridad de abades-obispos, 
estaban en pleno florecimiento de virtud y de actividad en la 
segunda mitad del siglo VI. Esta vitalidad religiosa, unida a un 
singular caràcter aventurero, impulsaba a muchos de aquellos 
monjes a una forma de especial ascetismo, que se transformaba 
en apostolado misionero. Abandonaban de buena gana su 
patria "por amor a Dios" e iban a llevar la fe y a desplegar su 
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celo en otros campos lel anos. En grupos de diez, de doce, los 
vemos esparcirse por Inglaterra, y después, por las devastadas 
provincias del Occidente, en las Galías, en Espana, sobre las 
riberas del Rin y el Danubio; implantar o resucitar la fe donde 
estaba casi extinguida. Y con la fe llevaban al pueblo la 
austeridad de sus costumbres, sus libros rituales, su pràctica 
sacramental y litúrgica. Ha sido una renovación del Occidente 
silenciosa, pero profunda, la realizada por ellos, principalmente 
a través de las formas de la penitencia privada, contenida en 
sus penitenciales, sobre todo en el del mas cèlebre misionero, 
San Columbano (+ 615). 

La evolución de la nueva disciplina se efectuo sin suscitar 
en el Septentrión reacciones sensibles. El período caótico que 
atravesaba la Iglesia no permitía demasiado el fijarse en las 
formas extemas de sus instituciones; por lo demàs, la 
substància del sacramento predicada por los monjes era 
siempre la misma: la penitencia para la remisión de los 
pecados. El primer sínodo que alude a la nueva dirección en la 
pràctica penitencial es el de Chalons (650), que en el canon 8 
emite un juicio substancialmente favorable: De poenitentia 
vero, quae est medela anímete utilem ómnibus hominibus esse 
censemus; et ut poenitentibus a sacerdotibus data confessione 
indicatur poenitentia, universitas sacerdotum (y obispos del 
sínodo) noscitur consentiré. Como se ve, el sínodo no quiere 
afirmar la utilidad genèrica de la confesión, sino la específica 
de poderla repetir al sacerdote como ejercicio sacramental, 
según la reciente forma de penitencia. Entre los Padres del 
sínodo había, en efecto, varios, como Eligió de Noyón, Donato 
de Besangon, Chagnoaldo de Laón, provenientes del famoso 
monasterio de San Columbano, en Luxeuil. La reiteración de la 
confesión a los sacerdotes, facilitada por los libros 
penitenciales, ayudaba no poco a aliviar a los obispos del peso 
no ligero de ocuparse de la reconciliación de los pecadores. 
San Bonifacio (680-755) en sus Canones casi lo da a entender: 
Quia varia necessitate praepedimur canonum statuta de 
reconciliandis poenitentibus pleniter obser-vare... curet 
unusquique presbyter statira post acceptam confessionem 


poenitentiam, síngalos data oratione reconcilian. Los 
sacerdotes se hicieron así a la pràctica del sacramento y, como 
en los monasterios, tomaron en sus manos la dirección de las 
almas. 

148. Una reacción, y füerte, tuvo lugar solamente en 
Espana en el III concilio de Toledo, de la cual ya hemos 
tratado. El nuevo régimen penitencial, condenado por el 
concilio como una execrabilis praesumptio, había sido traído 
por los monjes misioneros irlandeses, obteniendo en seguida 
muchas simpatías. El concilio pidió enérgicamente la 
observancia de las tradicionales normas de la penitencia 
pública; pero no sabemos con què resultado. Es un hecho que, 
al final del siglo VIII, en las Galias era ya màs rara: 
Poenitentiam agere iuxta antiquam canonum institutionem — 
constataba un concilio de Chàlons alrededor del 813 — in 
plerisque locis ab usu recessit. Los penitenciales, en cambio, 
eran buscados y difundidos y se componían nuevos. En el 
esquema de visita pastoral extendido por Reginón, abadobispo 
de Prürn (892-915), se exigia que cada pàrroco estuviese 
provisto de un penitencial para la administración de la 
penitencia. 

Sin embargo, este sistema de minuciosa reglamentación de 
los pecados, si, de un lado, era cómodo para el confesor, de 
otro, presentaba el peligro de hacer mecànico un acto 
eminentemente intimo y espiritual como es la penitencia. 

Quizà también, con sus alusiones y conmutaciones, venia a ser 
en la pràctica excesivamente indulgente con ciertos pecados 
graves y públicos contra los cuales había sido necesario usar 
los rigores de la antigua disciplina. Qui (presbyteri), dum pro 
peccatis gravibus leves quosdam et inusitatos imponunt 
poenitentiae modos, consuunt pulvillos, lamentaban el 813 los 
Padres de un sínodo de las Galias. Todo esto explica cómo a 
principios del siglo IX, mientras se ejecutaban los vastos 
planes de la reforma litúrgica y disciplinar de los carolingios 
en todo el Imperio, varios sínodos se mofaron de los 
penitenciales y proscribieron ulteriormente su uso: repudiatis 
— dice el canon 38 de uno de ellos — ac penitus eliminatis 
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cuales, así como inventaban reliquias de santos, así también 
fabricaban rescriptos de obispos y bulas papales. 

A éstas se equiparan ciertas maravillosas indulgencias 
contenidas en muchos libritos de devoción anónimos, muy 
difundidos a fmales de la Edad Media y frecuentemente 
reimpresos, en los cuales a determinadas oraciones (por 
ejemplo, Anima Christi...; Deus, qui pro redemptione inundi...; 
Ave sanctissima Maria..) o a pràcticas especiales de piedad 
(como el rosario) se asignan indulgencias de miles de ancs. 
Oportunamente, el Tridentino antes y después la Congregación 
de las Indulgencias, establecida por Clemente IX (1669), 
consiguieron la necesaria unidad y disciplina también en ese 
campo. 

Entre las indulgencias a las cuales faltan los títulos de 
autenticidad se deben contar algunas muy famosas en la Edad 
Media, como la jubilar de Santiago de Compostela, la "grande 
de Einsiedeln," la de la "bula sabatina" y la de la Porciúncula 
de San Francisco de Asís. Es preciso recordar, sin embargo, 
que, si existe una fundada duda sobre su origen, màs tarde 
fïieron reconocidas y hechas auténticas por los papas, y gozan 
justamente en la Iglesia de una segura autoridad y de un gran 
valor. 

Contra el uso romano-católico de las indulgencias se opuso 
ffecuente y gravemente el obstàculo de una serie de abusos a 
que dieron ocasión en la pràctica; abusos de tal gravedad, que 
muchos historiadores han podido hablar de "venta de las 
indulgencias" y acusar a la Iglesia de un comercio 
escandaloso y simoníaco. 

La primera acusación se funda en la fórmula indulgcntia a 
poena et a culpa, usada frecuentemente en el lenguaje 
indulgencial popular en les siglos XII-XV; como si la 
adquisición de la indulgència eximiese al fiel, sin màs, de la 
obligación de la confesión. La fórmula efectivamente era 
equívoca, porque la indulgència miraba a la pena, no a la 
culpa. Los canonistas de la època lo habían notado. Proprie 
loquendo — escribía Nicolàs Weigel en el siglo XV — non est 
indulgentia dicenda a poena et a culpa, licet pvsset dici 


Nótese que la confesión que había que hacer antes de la 
Cuaresma no era solamente una observancia monàstica, sino 
un deber estrictamente impuesto por los obispos y practicado 
por los fieles. La Cuaresma era considerada como la 
"puesta en penitencia" de todo el pueblo cristiano, 
inaugurada con la imposición de la ceniza bendita y concluida 
con la reconciliación solemne del Jueves Santo. Los sacerdotes 
debían considerarse movilizados para este fin, de manera que 
los fieles, confesadas y expiadas sus culpas a través de la 
penitencia cuaresmal, se encontrasen dispuestos a celebrar 
dignamente la Pascua. 

La Penitencia Pública. 

Hemos explicado ya cómo el régimen de la penitencia 
pública, con la aspereza de sus penas de toda especie, 
corporales, morales, sociales, y la fàcil hostilidad de las 
poblaciones todavía bàrbaras a someterse, había entrado en una 
fase de decadència, especialmente en las regiones occidentales 
de Europa. Ademàs, la creciente difusión de la penitencia 
privada había agravado su situación, aunque ya la nueva 
disciplina había suprimido — ya los penitenciales lo 
demostraban— una publicidad notable de penitencia en sus 
sanciones penales. Sin embargo, éstas no estaban ya 
encuadradas en la forma canònica de la excommunicatio. 

Era lógico que esta nueva ordenación de la disciplina 
produjese alguna reacción. La hubo en Espana, como 
decíamos, en Toledo (589), y màs fuerte todavía en las Galias, 
a principios del siglo IX. El concilio de Chalons, celebrado en 
el 813, después de haber constatado que la antigua institución 
penitencial había casi desaparecido, poenitentiam agere iuxta 
antiquam canonum institutionem in plerisque locis ab usu 
recessit, invocaba la ayuda del brazo secular para restablecer 
su eficiència: Domino imperatore impetretur adiutorium, 
qualiter si quis publice peccat, publica mulctetur poenitentia, 
et secundum ordinem canonum pro mérito suo 
excommunicetur et reconcilietur. No creemos que Carlomagno 
interviniese directamente con medidas legislativas, pero es 
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cierto que les distintos sínodos reunidos en el 813 en 
Maguncia, Reims, Tours, Chàlons y Arles, Uls.su eius (de 
Carlomagnó) super statu ecclesiarum corrigendo, intentaron 
hacer revivir con disposiciones a propósito las normas 
canónicas tradicionales de la penitencia, limitàndola a ciertos 
pecados gravísimos cometidos en público o llegados a pública 
notoriedad. Este serà el campo propio y restringido de la 
penitencia canònica, que mas tarde (s. XI-XII), para 
distinguirla de la privada, tomarà también el nombre de 
poenitentia solemnis. 

De aquí que, cuando un fiel en su confesión preliminar se 
acusaba de un pecado sujeto a los rigores de la penitencia 
pública, no podia ser absuelto por el sacerdote; màs todavía, 
bajo la pena de suspensión al confesor, debía quedar reservado 
al juicio del obispo diocesano. 

La Confesión Hecha a los Laicos. 

Hemos aludido ya a la idea, que comienza a prevalecer con 
el advenimiento de la penitencia privada, por la que la 
confesión, o sea la manifestación de la culpa, imponiendo al 
penitente un gravamen por la humillación (, confusio, 
erubescentia) que exige, es por sí misma un sacrificio, un acto 
meritorio capaz de obtener el perdón. Esta doctrina fue 
elaborada por el famoso doctor anglosajón San Beda (+ 735); 
màs tarde, por Alcuino y, después de mediado el siglo XI, en 
un tratadito, De vera et falsa poenitentia , que, amparàndose en 
el nombre de San Agustín, adquirió amplia difusión en las 
escuelas. El anónimo autor, después de haber elogiado el valor 
de la confesión, en cuanto a la erubescentia que acompana a 
aquella, fit venia criminis, saca esta consecuencia pràctica: 
Tanta itaque vis confessionis est, ut, si deest sacerdos, 
confiteatur próximo, es decir, a un laico. Por lo tanto, un 
penitente que, ex desiderio sacerdotis, no estando el sacerdote, 
confíesa a uno cualquiera sus propias culpas, obtiene el perdón 
de Dios, sicut si solverentur a sacerdote. El Venerable Beda (+ 
735), comentando el conocido pasaje de la Carta de Santiago, 
recomendaba calurosamente su uso a todos los fieles como 


medio de remisión de los quotidiana leviaque peccata; y Jonas 
de Orleàns (+ 843) se lamenta que fueran muy pocos los que se 
sirviesen: de quotidianis (peccatis) et levibus quibusque 
perrari sunt qui invicem confessionem faciunt, exceptis 
monachis qui id quotidie faciunt. 

Falsedades y Abusos de la Indulgencias. 

El deseo siempre vivo de ensalzar las indulgencias y la 
ambición de poseerlas màs ricas que otras iglesias, hizo a 
veces que personas de poca conciencia o ignorantes, aunque 
ciertamente de buena fe, inventasen rescriptos episcopales o 
papales ficticios, con los cuales se concedían indulgencias, aun 
cuando todavía no existia la costumbre, o, màs frecuentemente, 
en forma o en medida diversa o superior a la costumbre del 
tiempo. Por esto, algunas se designan ya como dudosas o 
falsas. Tales son las anteriores al 1000; la màs conocida es la 
que recuerda Mabillon en relación con la fiesta de los 1480 
màrtires legendarios (22 de junio), quibus concessum est pro 
illo uno die annum dimitiere in poenitentiam. Màs fabuloso 
todavía es el llamado "privilegio plateado," que Urbano II 
había concedido a dos iglesias de Piacenza. A una, de 100 anos 
y 100 cuarentenas; a la otra, de 1.000 anos y otras tantas 
cuarentenas. Ademàs, el papa, después de haber llenado de 
arena un vaso de plata, había declarado: Concedo ómnibus veré 
poenitentibus... tot annorum indulgentiam quot sunt grana 
arenae in isto vasulo. Igualmente son fantàsticas las 
indulgencias de 1.000 anos y 1.000 cuarentenas concedidas en 
el 1 108 por Pascual II a la iglesia de Santa Maria del Pueblo; 
las de Gelasio II en el 1 1 18 a la catedral de Gènova, y del 
mismo papa a la catedral de Pisa, de 14.000 anos, en el 
aniversario de su consagración, y de 24.000 anos en el período 
de la Asunción a Navidad; como también tantas otras cuya 
veracidad històrica o no tiene como prueba documentos 
contemporàneos o, si los tienen, no son históricamente 
atendibles por varios motivos. No eran raros en la Edad Media 
los clérigos vagabundos, fabricatores mendacíí et figuli 
falsitatis, como los designa un sínodo de Mainz (1261), los 
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realiza su promulgación. Escribiendo a los judíos convertidos, 
después de haberles exhortado a mantenerse fuertes en las 
pruebas con la paciència y con la oración, anade: 

^Hay entre vosotros alguno que esté triste? Haga una 
oración. i Està contento? Cante salmos. /.Està enfermo alguno 
entre vosotros? Llame a los presbíteros de la Iglesia y oren por 
él, ungiéndole con óleo en el nombre del Senor, ya que la 
oración nacida de la fe salvarà el enfermo y el Senor le 
aliviarà; y, si se halla con pecador, se le perdonaran... 

Analizando el texto citado, hay que observar: — el termino 
aaeveí (= sin fuerzas, enfermo) supone una enfermedad física 
grave; lo usa San Juan (11:3) al hablar de la enfermedad mortal 
de Làzaro, San Lucas (Act. 9:36), de la de Talita, que murió de 
dicha enfermedad; — llame a los presbíteros de la Iglesia... 
Estos TtpscipDTépoD no pueden ser los laicos, como 
pretendieron algunos, porque no se explicaria el llamamiento a 
los ancianos, a diferencia de los otros, ni la especificación de 
la Iglesia. Aquí se trata evidentemente de los jefes de las 
comunidades cristianas. En cuanto a la pluralidad del vocablo, 
no parece que el apòstol haya pretendido llamar a todos los 
presbíteros, sino sólo a algunos de ellos, conforme a un modo 
de hablar todavía común; — (los presbíteros) hagan oración, 
ungiéndolo... en el nombre del Senor. El rito aquí descrito 
tiene caràcter esencialmente sagrado. La unción debe hacerse 
apoyàndose en la autoridad del Senor, como si fuese un acto 
realizado en su nombre y por su delegación. En este sentido, la 
fiase in nomine lesu o parecida es ffecuentísima en los escritos 
neotestamentarios; ademàs, la unción debe ir acompanada de 
una oración con caràcter epiclético; éit’ anxóv, sobre él; por 
tanto, probablemente asociada al texto de la imposición de las 
manos; — y la oración de la fe... es decir, animada de la 
confianza en el poder de Dios; — salvarà al enfermo y el 
Senor le dard alivio... Los términos oóaeiv = salvar, syspsiv = 
reanimar, pueden entenderse desde el punto de vista fvsico, y 
significar; si no la curación de la enfermedad, que les daria un 
sentido demasiado absoluto, garantizando los efectos 
milagrosos, sí un sensible mejoramiento. Así se dice en el 


absolutio aliqua a poena et a culpa. La expresión, en efecto, se 
había introducido con ocasión de las dos grandes indulgencias 
plenarias de la cruzada y del jubileo, y en tales casos podia 
entenderse y aceptarse rectamente. La Iglesia, de todos modos, 
la toleró, pero rara vez se sirvió de ella en sus formularios 
oficiales; màs aún, se preocupo de aclarar por todos los medios 
la verdad y de distinguir los dos elementos. En el 1450, en el 
concilio de Magdeburgo, el delegado pontificio, cardenal 
Nicolàs de Cusa, condenó expresamente a aquellos que habían 
defendido o predicado tal doctrina. Por lo demàs, en la 
pràctica, la aplicación de la indulgència hecha por el confesor 
iba siempre precedida de la confesión: Auctoritate apostòlica 
— decía la fórmula relativa — in hac parte mihi concessa, te 
ab ómnibus peccatis tuis, ore confessis et corde contritis... 
absolvimus et plenariam tuorum peccaton’m remissionem 
indulgemus. 

No puede negarse que hubiera confusiones, provocadas ya 
por parte de ciertos predicadores poco prudentes, sólo 
preocupados de hacer aceptar a los fieles la indulgència, ya por 
parte de los llamados quaestores (encargados de notificar las 
indulgencias y de recoger las limosnas), los cuales, por 
ignorància o por lucro, declaraban que ciertas indulgencias 
podían muy bien substituir a la confesión. Pero tales 
confusiones, aunque deplorables, no se pueden imputar a la 
Iglesia. 

El otro y màs grave abuso proviene de las colectas en 
dinero, con las cuales, de hecho o de derecho, se concedían y 
aplicaban las indulgencias. Fueron la causa màs remota las 
limosnas que afluyeron a la iglesia de Roma en los primeros 
anos jubilares. Bonifacio VIII no había condicionado la 
adquisición del jubileo a limosnas de esta especie; pero éstas, 
espontàneamente ofrecidas por los peregrinos, mostraran cuan 
lucrativa era econòmicamente aquella indulgència. Debemos 
creer que no por afàn de lucro han hecho los papas 
posteriormente, y a veces por instancia de los mismos 
romanos, màs ffecuente el ciclo jubilar, concediéndolo 
frecuentemente también en forma extraordinària por graves y 


496 


493 



urgentes necesidades de la cristiandad en general o de cada una 
de las naciones; pero no se puede negar que, habiendo 
condicionado la indulgència a una limosna, de distinto valor 
según la indulgència, hayan contado con las excepcionales 
reservas fmancieras, de las cuales la indulgència se convertia 
en fïiente abundante. 

Pero se promulgaban y recomendaban las indulgencias a los 
fieles y se recogían las ofrendas relativas por medio de 
personas delegadas para esto. Estas fueron los quaestores o 
quaestuarii, de los cuales se tiene noticia ya en los comienzos 
del siglo XII. Sin embargo, aquella afluència de dinero 
encendió en seguida las envidias de príncipes, reyes y obispos, 
los cuales pretendieron el derecho de restar cuotas notables a 
las sumas recogidas desde el momento que éstas habían sido 
entregadas por sus fieles y en su territorio. De modo que la 
predicación de las indulgencias y la percepción de las limosnas 
prescritas vino a tomar el aspecto de una compleja operación 
comercial. Por un lado, el sacerdote en el pulpito o en el 
confesionario invitaba a los fieles a adquirir la indulgència 
para una saludable renovación de su vida o para un eficaz 
sufragio en favor de sus muertos; por otro, el quaestor o 
colector en su banco, según una tarifa cuidadosamente 
calculada, recogía el dinero, en cuota mayor o menor según la 
indulgència deseada. Sin contar con que a veces los 
predicadores o quaestores, para obtener mejor su fin, exigían 
odiosamente las ofrendas aun de aquellos que estaban 
dispensados y anunciaban principios falsos o inexactos; por 
ejemplo: que para aplicar la indulgència a los difuntos no es 
preciso estar en estado de gracia; por lo cual, apenas la ofrenda 
entraba en la caja, el alma quedaba liberada. Statim — 
denunciaba irónicamente Lutero en una de sus tesis — ut 
iactus nummus in cistam tinnierit, evolare dicunt animam. 

También ocurría esto en las ordenes religiosas, 
confratemidades y pías asociaciones, las cuales, habiendo 
obtenido, al menos así decían, indulgencias y privilegios para 
sus bienhechores, desarrollaban un activo comercio de favores 
espirituales y pecuniarios, tanto mas sospechoso cuanto que 


operaban en silencio y se substraían fàcilmente a la vigilància 
de la autoridad superior. 

El estado de cosas a que esto había llegado en la segunda 
mitad del siglo XV era tan grave, que suscitaba en el animo de 
muchas personas insignes por su autoridad y santidad un vivo 
sentimiento de indignación y de reprobación; mas aún, no 
pocas de ellas lo denunciaran abiertamente. No hay que 
maravillarse de que todo esto haya servido de fàcil pretexto a 
las críticas y a la rebelión de Lutero. 


4. La Sagrada Unción. 

Su Institución Divina. 

El óleo de los enfermos ( oleum infirmorum), que, con 
termino mas modemo, pero menos feliz, lleva el nombre de 
Santa Unción, es el sacramento que acompana a la penitencia 
en un gravísimo momento de la vida cristiana, el peligro de 
muerte; poenitentiae... consummativum, dice el Tridentino; 
porque, perfeccionando los efectos de aquella en el alma y 
quitando los residuos del pecado, la dispone efícazmente, si 
està en los designios de Dios, a su visión en la glòria. 

Los Padres han visto un anuncio anticipado del sacramento 
en la narración del evangelista San Marcos, cuando dice que 
los apóstoles, enviados en misión por Cristo a Galilea, y en 
conformidad con las instrucciones recibidas de él, predicaban 
que se hiciese penitencia; y arrojaban muchos demonios y 
ungían con óleo muchos enfermos y los curaban. El valor 
simbólico, tradicional entre los hebreos, y las virtudes 
terapéuticas de este precioso elemento eran universalmente 
conocidos. Por esto, Nuestro Senor lo ha escogido 
oportunamente para significar y darle una divina virtud 
curativa y santificadora, la cual, mientras sana en los enfermos 
las heridas del alma, consigue indirectamente también 
aliviarlos de los dolores del cuerpo. Así, con absoluta 
precisión, los delinea el apòstol Santiago en su carta catòlica 
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confirma claramente con su rubrica. Los fieles llevan a la 
iglesia las ampollas del óleo que desean se bendigan y las 
disponen sobre el pavimento del presbiterio. Los diàconos 
colocan algunas sobre la mesa, otras sobre las balaustradas 
(cancellï) que rodean al altar. Las primeras son bendecidas por 
el papa; las otras, por los sacerdotes, 

j) Los sermones pastorales de San Cesàreo de Arles (+ 543) 
contienen una serie de textos de extraordinària importància. 

La infirmitas, por la cual se pide normalmente la unción, no 
se considera grave si el enfermo puede dirigirse a la iglesia a 
recibir la eucaristia. Su fin parece ser mas bien la curación del 
cuerpo, porque, aunque San Cesàreo aluda también a la 
indulgentia peccatorum que de ella se deriva, lo hace para 
referirse simplemente al texto de Santiago. Tràtase acaso de 
pecados veniales (peccata minuta), porque el santo Obispo, 
cuando habla de pecados graves (capitalia crimina), ensena 
que su perdón requiere una expiación larga, dolorosa, junto 
con la privación de la comunión, etc.; en suma, las obras 
propias de la penitencia pública. Son los sacerdotes los que dan 
la unción, acompanados en la oración de sus diàconos; pero no 
sabemos que bendijesen el óleo. 

En otros textos, en cambio, San Cesàreo se expresa de tal 
modo, que hace suponer que la unción la realizaban 
directamente los fieles sobre sí mismos o sobre los propios 
enfermos. Habla, en efecto, de madres que, en lugar de recurrir 
a sortilegios para curar sus hijos, deberían oleo benedicto a 
presbyteris (eos) perungere ; de enfermos a los cuales invita ad 
ecclesiam recurrite, oleo vos benedicto perungite, 
eucharistiam Christi accipite; de cristianos poco convencidos, 
que en las enfermedades usan pràcticas gentiles, mientras 
salubrius erat ut ad ecclesiam currerent, corpus et sanguinem 
Christi acciperent, oleo benedicto et se, et suos fideliter 
perungerent, et secundum quod lacobus, ap. dicit... De esta 
aplicación laica del óleo de los enfermos hay testimonio en la 
vida del santo Obispo (escrita entre el 542 y el 549), en la cual 
se dice que el Sàbado Santo, cuando se consagraban los óleos 
para el bautismo de los competentes, las familias enviaban sus 


modo común de hablar, aunque sea cierto que no sucede 
siempre. Pero frecuentemente en la Sagrada Escritura se toman 
en sentido espiritual, y entonces Santiago querría decir que el 
efecto de aquella unción sagrada hay que buscarlo sobre todo 
en el campo sobrenatural, o sea en la consoladora certeza de 
la ayuda de Dios y en la seguridad de su salvación eterna. 
Pero, entendidos así, no se comprende el porque de la clàusula 
que sigue: y si se encuentra con pecados... Esto seria una 
tautologia, mientras en la primera hipòtesis queda ésta 
plenamente justificada; la unción al cuerpo y al alma. — iA 
qué pecados alude el apòstol? El no especifica, pero si el 
versículo 16: Confesaos, por tanto, el uno al otro, va unido a 
los precedentes, como refiere la mayor parte de los 
comentadores, lo màs probable es que aquí se trata de pecados 
leviora en el sentido antiguo y de una confesión ritual genèrica 
con caràcter penitencial, que debe hacerse delante del 
presbítero antes de la unción. Podria también sugerirse la 
hipòtesis de que el apòstol, conforme a la concepción muy 
común de su tiempo de que las enfermedades se debían a 
pecados cometidos, pretendía con la unción del óleo 
santificado borrar aquellas eventuales culpas que eran 
obstàculo a la curación del enfermo. 

En conclusión, el texto de Santiago nos pone delante de un 
rito formal, constituido esencialmente por una matèria 
sacramental, el óleo de la unción, y por una fórmula y un gesto 
sacerdotal que operan en el alma del enfermo un efecto 
sobrenatural. Ciertamente, la ensenanza catòlica, comenzando 
por el papa Inocencio I (416), ha visto en el rito descrito por el 
apòstol el sacramento de la Santa Unción. 

El Óleo Sagrado de los Enfermos en 
los Primeros Siglos. 

187. La antigüedad cristiana recogió de la tradición 
apostòlica el uso del óleo como símbolo de una copiosa 
efusión de la virtud divina sobre los enfermos y puso de relieve 
su dignidad y valor haciéndolo objeto de una especial 
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bendición litúrgica que contribuyese a significar mejor 
delante de los fieles su eficacia espiritual y curativa. 

Es oportuno examinar, en orden de tiempo, los pocos 
testimonios que antes del 1000 reclaman de manera segura la 
unción sagrada a los enfermos, sacando al final las 
conclusiones de orden histórico-litúrgico. 

a) Un fragmento de la Didaché, conservado en la 
traducción copta y después reproducido en las Constituciones 
apostólicas (c. 380), contiene, si es autentico, la mas antigua 
fórmula de bendición del óleo de los enfermos. Es brevísima: 
"Nosotros te damos gracias, joh Padre nuestro! por el óleo que 
nos has hecho conocer por medio de tu Eíijo, Jesús. A ti la 
glòria en los siglos." La fórmula sigue a las tres conocidas 
oraciones eucarísticas (c. 910). Que ésta se refiere màs bien al 
óleo de los enfermos que al usado en el bautismo, se deduce de 
la comparación con los lugares paralelos de la Traditio, de 
Eiipólito, y del Eucologio, de Serapión, cuyas fórmulas de 
bendición del óleo vienen a continuación de la anàfora 
eucarística. 

b) Otra fórmula no tan antigua, pero de indudable 
autenticidad, nos la ofrece el capitulo 5 de la Traditio 
apostòlica, de San Elipólito (c. 218), precedida de la 
advertència de que el obispo puede servirse, si lo juzga preciso, 
de palabras diversas de las propuestas. Dice el texto: De la 
misma manera que, después de haberlos santificado, haces 
donación, joh Dios! a aquellos que se sirven y reciben este 
óleo, con el cual has ungido reyes, sacerdotes, profetas, así él 
lleve alivio a aquellos que lo gustan y les sirva de salud a 
aquellos que lo usan. 

Es éste el primer testimonio de la aplicación del óleo 
bendito a los enfermos; algunos, para uso interno, beben 
(gustantibus ); otros, para usos extemos, se ungen ( utentibus ); 
en ambos casos, el fin de tal uso es el obtener un efecto 
corporal, la salud. 

c) Durante la època clàsica de los Padres latinos (del 250 a 
cerca del 400) no encontramos testimonios seguros acerca del 


óleo de los enfermos. Los pocos discutidos son de dèbil 
consistència, porque se refieren o a la unción bautismal o a 
unciones de otro género, razón por la cual preferimos 
omitirles. Sin embargo, este silencio de los escritores 
eclesiàsticos no debe soiprender mucho si se piensa que, si la 
mayoría de los fieles recibían pocas veces el sacramento de la 
penitencia, el del óleo santo, puramente facultativo, debían 
recibirlo todavía menos. Eran con frecuencia los fieles quienes 
hacían las unciones, y éstas generalmente no se daban a los 
catecúmenos ni a los penitentes, la mayor parte de los cuales se 
limitaban a recibir la penitencia en el lecho de muerte. 

d) En la conocida carta de Inocencio I a Decencio de Gubio 
(416), el papa, después de haber citado el texto de Santiago, 
declara que sus palabras se refieren precisamente al óleo 
consagrado por el obispo y aplicado a los enfermos por 
sacerdotes y por fieles. 

Es interesante observar que en la respuesta del papa se da a 
la unción valor de sacramento y es considerada y recibida lo 
mismo que los otros sacramentos, la eucaristia y la 
reconciliación, que los penitentes pueden recibir solamente al 
término de su expiación. La aplicación del óleo bendito està 
reservada a los enfermos en general ( aegrotantes, languidi). 
Todos pueden dar la unción; no sólo el obispo y sus 
sacerdotes, sino todo fiel, excluidos los penitentes, tanto sobre 
sí mismos como sobre los propios enfermos. 

é) A continuación de la decretal del papa Inocencio 
colocamos la fórmula de bendición del óleo de los enfermos: 
Emitte..., contenida en el gelasiano y en el gregoriano; por 
tanto, de origen estrictamente romano, cuya composición 
puede fijarse a principios o en la mitad del siglo V. Algunas 
expresiones suyas manifiestan detalles interesantes acerca de la 
disciplina del óleo de los enfermos. 

El texto alude a un triple uso del óleo bendecido: la unción 
(ungenti), la bebida ( gusianti ), usos diversos (tan gent i). Y ya 
que los verbos estàn en activa, se debe concluir que el enfermo 
mismo es el que se unge, bebe o toca con el óleo bendito. El 
XXX OR (n. 13), compilado hacia el final del siglo VIII, lo 
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convergen todos los otros, y del que estos no son sino una 
participación. Por tanto, todo poder de orden es, en cierto 
modo, un poder sacerdotal; toda fïinción de orden es una 
fïinción sacerdotal, en cuanto que tiene por fmalidades: la 
predicación de la Palabra de Dios, el cuito divino y el 
sacrificio. 

En la Iglesia latina, el orden està constituido por ocho 
grados jeràrquicos, que son: episcopado, presbiterado, 
diaconado, subdiaconado, acolitado, exorcistado, lectorado y 
ostiariado. De ellos, los dos primeros, episcopado y 
presbiterado, son ordenes sacerdotales, porque tienen un poder 
directo sobre el sacrificio; los demàs son ordenes ministeriales, 
porque su fín principal es servir al sacerdote en la 
celebración del sacrifício. 

La Institución Divina del Sacerdocio. 

El sacerdocio es esencialmente una función social y se 
encuentra, desde la mas remota antigüedad, en todos los 
pueblos; su fin es el de representar oficialmente a la 
comunidad delante de Dios en las cosas del cuito, y en 
particular ofrecerle los sacrificios en su nombre. Los egipcios, 
los asirocaídeos, les griegos y los romanos, en cierto sentido, 
veían en el rey y en el jefe del Estado al pontífice nato de la 
religión nacional y al jefe de todo el orden sacerdotal. En 
Roma, los emperadores, hasta Graciano (382), se aplicaron la 
dignidad de pontífex maximus. Entre los hebreos, durante la 
època patriarcal, el cabeza de tribu era constituido sacerdote 
por su pueblo. Vemos que Noé, Melquisedec de Salen, 
sacerdote del Altísimo; Job, Abrahàn, Isaac y Jacob levantan 
altares al Senor y cífecen sacrificios. Esaú es declarado 
"profano" porque, vendiendo a Jacob su derecho de 
primogenitura, le había cedido al mismo tiempo su derecho al 
sacerdocio. 

Con Moisès, la disciplina cultural primitiva cambia y se 
reorganiza. Por orden de Dios, designa a la familia de Aarón y 
de sus hijos como proveedora en el nuevo cuito de los 
sacerdotes de que tenia necesidad, y los miembros de la tribu 


ninos con ànforas de agua y de óleo para que se las bendijesen, 
exhibentes vascula cum aqua, alií cum oleo, ut eis benediceret. 
Una vez, habiéndole sido presentada una obsesa, capite eius 
manum imponens, benedictionem dedit, deinde oleum 
benedixit, ex quo eam nocturnis horis perungi iussit. Por lo 
demàs, el papa Inocencio en Roma había reconocido como 
legítima la aplicación del óleo por parte de los fieles. 

g) San Eligió, obispo de Noyón (+ 660), en un sermón que 
sigue la pauta de los discursos de San Cesàreo, amonesta al fiel 
a que en la enfermedad no se dirija a un hechicero para buscar 
el remedio, sino, después de haber recibido la eucaristia, pida a 
la Iglesia el óleo, bendito, oleum benedictum fideliter petat, y 
se unta él mismo el cuerpo, unde corpus suum in nomine 
Christi ungeat; et, secundum apostolum, oratio fidei...; et non 
solum corporis, sed etiam animae sanitatem recipiet. 

h) Contemporàneas de San Eligio (s. VII) son las tres 
fórmulas galicanas para la bendición del óleo contenidas en el 
llamado misal de Bobio. De ellas, la primera es un exorcismo 
sobre el óleo; las otras dos, compuestas en forma epiclética, 
dan la bendición. En todas, junto con los beneficiós corporales 
pedidos para los que ungendi sunt aut sumpti accipiunt, se 
afirman rotundamente los efectos espirituales, salutarem 
gratiam et peccatorum veniam et sanitatem caelestem conseguí 
mereantur. 

i) Un importante pasaje del Venerable Beda (672-735), 
cuya autoridad fue extraordinària en el Medievo, cierra el 
período precarolingio. Comentando las conocidas frases de 
Santiago, escribe que la pràctica todavía en vigor, nunc 
Ecclesiae consuetudo, muestra cómo los sacerdotes ungen con 
óleo consagrado a los enfermos y solicitan la curación con la 
oración, ut, oratione comttantey sanentur. Pero, anade, tal 
unción no està reservada sólo a los sacerdotes, sino se 
concede también a todos los cristianos, ya para uso propio, ya 
para bien de los propios enfermos. Es necesario que el óleo sea 
consagrado y que aquellos que practiquen la unción invoquen 
el nombre de Dios. 
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El discurso del Venerable Beda es claro. Son, junto con los 
sacerdotes, los laicos mas maduros ( séniores ) a quienes mas 
conviene confiar la unción del enfermo para que éste cure. No 
se deduce, por tanto, que tal unción se realizase en la 
proximidad de la muerte o con un fin predominantemente 
espiritual. Pero Beda observa que, si el enfermo tiene pecados, 
obtendrà el perdón con la confesión mutua, si son veniales, ut 
quotidiana leviaque peccata alterutrum coaequalibus 
conjïteamur; y si, en cambio, son graves, sometiéndolos al 
juicio del sacerdote y a las obras de penitencia. Por tanto, él 
considera la confesión como un complemento de la unción. 

Del examen de los textos podemos deducir cuàles sen las 
normas disciplinares acerca del óleo de los enfermos seguidas 
en los primeros ocho siglos en la Iglesia occidental. 

El óleo empleado para la unción debe sobre todo haber 
recibido una consagración. En los escritores por tanto, es 
claro: oleum benedictum, sancttficatum oleum, oleum 
benedictionis, oleum sanctum, sacratum oleum; y mas 
específicamente: oleum pro infirmis consecratum. Los fieles 
llevan las ampollas a la iglesia para la bendición, y los obispos 
mismos, antes de ungir a los enfermos, lo santifican. 

Esta bendición es la razón primaria de su eficacia y la que 
lo hace, como se expresa Inocencio I, un sacramentum es 
decir, símbolo y vehículo de la virtud divina invocada sobre él. 

La Asistencia Cristiana a los Enfermos. 

El evangélico infirmus fui et visitastis me, al cual ha hecho 
eco el suscipite infirmes del Apòstol, fue siempre recogido por 
la Iglesia y realizado sobre todo por medio de sus ministros. La 
caridad cristiana, secreta por deber, ha pensado un poco en 
escribir las pàginas de su pròpia historia. Entre sus méritos 
debemos registrar el solícito y maternal cuidado espiritual de 
los enfermos especialmente cuando estan en serio peligro de 
muerte. San Clemente Romano le hace objeto de una fervorosa 
invocación a Dios. Su asistencia la coloca San Ambrosio entre 
los grandes deberes cristianos y la indica como titulo de mérito 


en la vida de muchos obispos antiguos. Infirmas visitans, 
stipendíis largiter fovens alebat, escribe de uno de ellos 
Venancio Fortunato. Era ésta una asidua y càlida 
recomendación de los obispos a sus pàrrocos; Reginón de Prim 
(+ 915), al hacerla a sus sacerdotes, les recuerda todo lo que 
sobre esto había dispuesto un concilio de Nantes en el siglo 
VII. 


5. El Orden (la Ordenación). 

Nomenclatura. 

El termino técnico orden se puede tomar en sentido 
genérico y comprende todas las personas que forman parte de 
la jerarquia sagrada; así en las frases ordo ecclesiasticus, or do 
sacerdotalis, que encontramos ya en Tertuliano, en oposición a 
otras anàlogas, como ordo plebeius, ordo curialis (orden de los 
abogados, de uso profano) o puede tomarse en sentido estricto, 
e indica cada uno de los grados de la misma jerarquia (orden 
de los sacerdotes, de los diàconos); o también en sentido 
(propiamente litúrgico, para designar los ritos con los cuales se 
confiere a un objeto sagrado el poder participar en las 
funciones propias de un determinado grado de la jerarquia. En 
este último caso, los latinos prefieren decir ordinatio, como 
hace Tertuliano: Ordinationes eorum (haereticorum), 
temeranae; los griegos usaban, en cambio, el termino 
cheirotonia, refiriéndose a la ceremonia principal del rito, la 
imposición de las manos. 

EI sacramento del orden fue instituido sobre todo en 
orden a la eucaristia, porque sirve para consagrar a una 
persona sacerdote, es decir, hacerla idónea, por expreso deseo 
de Cristo, para administrar su divina palabra mediante la 
predicación y realizar el acto màs grande y perfecto del 
cuito, el sacrificio eucarístico. El sacerdocio representa, por 
tanto, eminenter toda la jerarquia de orden, y la designa 
lógicamente, siendo el grado culminante, hacia el cual 
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embargo, obispo, presbíteros y diàconos no sólo gozan de 
derechos de autoridad o de administración, sino también 
de verdaderas funciones litúrgicas; presbíteros y diàconos 
asisten en el altar al obispo, al cual se reserva particularmente 
la celebración del sacrificio eucarístico. Escribe San Ignacio a 
los cristianos de Filadèlfia: "Practicad una sola eucaristia; una 
sola es, en efecto, la carne de Cristo, nuestro Senor; uno solo 
es el càliz en la unidad de sangre con El, uno solo el altar; así 
como vosotros sois un solo obispo también con el presbiterio y 
con los diàconos." 

Fuera de los tres ordenes mencionados, no tenemos noticia 
cierta de que durante el siglo II existiesen ya grados 
inferiores al diaconado; pero no es improbable que en Roma 
y en alguna iglesia de Àfrica se hubiese introducido la 
institución de los lectores. Tertuliano parece aludir a ello 
cuando escribe de las liturgias gnósticas: taque (apud 
haereticos) alius hodie episcopus, eras alius; hodie diaconus, 
qui eras lector; hodie presbyter, qui eras laicas. Como quiera 
que sea, la gama de los ordenes menores aparece en seguida 
como complemento del diaconado y, especialmente fuera de 
Roma, con caràcter de importància menor. Una carta 
enviada en el 251 por el papa Comelio a Fabio de Antioquia 
refiere que el estado jeràrquico de la iglesia de Roma 
comprendía, ademàs del papa, cuarenta y seis presbíteros, siete 
diàconos, siete subdiàconos, cuarenta y dos acolites y 
cincuenta y dos entre exorcistas, lectores y ostiarios. Alrededor 
de la misma època, San Cipriano recuerda aquí y allà en sus 
cartas a los subdiàconos, a los acólitos a los lectores y quizà 
también a los exorcistas. En Oriente, la Didascalia (primera 
mitad del siglo III) conoce solamente los subdiàconos y los 
lectores; pero màs tarde, las Constituciones apostólicas 
conocen, ademàs, los ostiarios, los acólitos y los cantores. 
Estos últimos se mencionan también en los llamados Statuta 
Ecclesiae antiqua (primera mitad del siglo v) y en San Isidoro; 
pero en Roma no tuvieron nunca un reconocimiento 
jeràrquico. Tampoco los acólitos existieron durante mucho 
tiempo en las Galias y en Irlanda. Debe observarse ademàs que 


de Feví, en general, para ayudar a los sacerdotes en el servicio 
litúrgico. Pero el sacerdote levítico no debía durar siempre. Ya 
Malaquías había preconizado no sólo el servicio perfecto 
(Cristo), sino también ei nuevo sacerdocio, que Cristo 
fundaria no sobre la descendencia carnal, sino sobre la 
libre elección de Dios. 

Fa cabeza de este nuevo y etemo sacerdocio es Cristo 
Jesús. Por el hecho de que la segunda persona de la Santísima 
Trinidad asumió la naturaleza humana, Jesucristo queda 
constituido Dios hombre, es decir, Mediador sacerdotal entre 
Dios y los seres humanos; gran Pontífice, como dice San 
Pablo, colocàndose entre Dios y nosotros. Es consagrado 
sacerdote en su naturaleza humana; màs aún, el Consagrado 
por excelencia, el Cristo; y, consiguientemente, el Sumo 
Sacerdote de la nueva ley, el Litargo por antonomasia, el 
catholicus Patris sacerdos, que, por expreso mandato del 
Padre, debía, en nombre de la humanidad entera, oífecerle el 
sacrificio perfecto. 

Este sacrificio, iniciado por El como oblación en la 
última cena y consumado en el Calvario, era destinado, en 
la intención de Cristo, a renovarse peipetuamente sobre la 
tierra. Para esto eran necesarios sacerdotes; y éstos fïieron los 
apóstoles. Cristo instituyó para ellos los nuevos poderes, y se 
los concedió: en la última cena sobre su cuerpo real (la 
eucaristia): Hoc facite in meam commemorationem; y en la 
tarde de Pascua, sobre su cueipo místico (la penitencia): 
Quòrum, remiseritis peccata, remittuntur eis. Pero así como el 
sacrificio eucarístico debía ser una institución permanente, y la 
necesidad del perdón de Dios necesaria en todos los tiempos, 
así los Apoderes conferidos a los apóstoles debían transmitirse 
a sus sucesores. (Apostoli) — escribe San 
Clemente "Constituerunt praedictos (se. episcopos et 
diàconos); ac deinceps ordinationem dederunt, ut cum illi 
decessissent, ministerium eorum alii viri probati exciperent. El 
sacerdocio debía ser una institución permanente. Así, en 
efecto, lo entendieron los apóstoles. Los escritos primitivos 
nos hablan de la admisión de nuevos miembros en la jerarquia 
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mediante la ordenación, como un acto legitimo y ordinario 
del ministerio apostólico. 

En cuanto al rito sacramental elegido por Cristo para 
significar sensiblemente la transmisión de los poderes 
sacerdotales, no tenemos noticias directas del Evangelio; 
pero la imposición de las manos que en dicha circunstancia, 
como veremos, füe adoptada por los apóstoles, hace suponer 
razonablemente que tal es el mandato de Cristo. 

Origen y Desarrollo de la Jerarquía 
Sagrada. 

Del examen de los escritos apostólicos, y en particular de 
los Hechos, que describen la organización de la iglesia 
primitiva de Jerusalén, encontramos, a la cabeza de las 
comunidades fundadas por los apóstoles, un consejo de 
ancianos, llamados indistintamente presbyteri o episcopi, los 
cuales llevan la conducción del gobierno de la comunidad de fe 
y realizan los actos del cuito. En el concilio de Jerusalén son 
los presbíteros los que, junto con los apóstoles, deciden la 
cuestión de los judaizantes; Pablo y Bemabé, en su campana 
misionera a través del Àsia Menor, ordenan presbíteros y los 
ponen a la cabeza de aquellas nuevas cristiandades; cuando el 
Apòstol està para partir de Efeso, se despide de los presbíteros 
de aquella iglesia y les recuerda que el Espíritu Santo les ha 
constituido obispos para gobernarla. En la Carta a Tito le 
aconseja a establecer en las diversas ciudades de la isla de 
Creta presbíteros, o, como dice poco después, obispos. La 
primera carta de San Pedro menciona a los presbíteros, que 
deben el ercer las funciones de obispos. Todavía, al final del 
siglo I, la carta dirigida por San Clemente a los corintios habla 
solamente de obispos-presbíteros y diàconos, colocados para el 
gobierno de aquella iglesia. No puede ponerse en duda que los 
obispos-presbíteros de que se habla poseyeran el poder 
sacerdotal, porque los vemos ordenados con un rito sagrado; 
en Corinto celebran la Coena dominica, administran la Santa 
Unción, ensenan a les fieles las verdades de la fe y reconcilian 
a los penitentes. 


De los testimonios referidos, podemos, por tanto, deducir 
que el régimen de las comunidades primitivas, viviendo 
todavía los apóstoles, y en alguna parte, como en Corinto, 
también después de su muerte, estaba confiado a un colegio de 
obispos-presbíteros, que reunia las facultades jurisdiccionales 
y litúrgicas. Hay que advertir, sin embargo, que tales grados 
jeràrquicos no eran otra cosa que la prolongación de la 
persona y del poder de los apóstoles, los cuales, no teniendo 
posibilidad de regir directamente las nuevas iglesias, 
confirieron colegialmente a los obispos-presbíteros aquella 
autoridad que fue siempre considerada como pròpia de su 
misión apostòlica. Per regiones igitur et urbes —escribe San 
Clemente— verbum praedicantes (Apostoli)... constituerunt 
episcopios et diàconos eorum qui credituri erant. Era, por 
tanto, lógico que, por disposición apostòlica, desapareciendo 
los apóstoles y recibiendo cada una de las iglesias mayor 
desarrollo, cada dia el presbiterado colegial tomase la forma de 
monarquia episcopal. En este cambio, cuyas fases se pueden 
senalar sólo confusa y sumariamente, los términos presbítero y 
obispo, hasta ahora sinónimos, se diferenciaron, en cuanto se 
comenzó a designar con el nombre de obispo a aquel de los 
presbíteros al cual se conferia una primacia sobre los otros, y 
esto por consentimiento y voto común, reconociéndole así una 
plenitud de sacerdocio y de gobierno, como sucedàneo del 
Apòstol, del hombre apostólico (como Epafras, Tito, Timoteo) 
al cual la comunidad debía su propio origen. 

Esta segunda fase, el episcopado monàrquico, aparece 
claramente determinada, a principios del siglo II, en las cartas 
ignacianas, ya en Antioquia, ya en muchas comunidades del 
Asia. El obispo goza de una preeminencia absoluta, unida al 
ejercicio de todas las funciones pastorales, y subordinados a 
él los grupos de los presbíteros ( presbyterium ) y de los 
diàconos. Los tres ordenes jeràrquicos forman la comunidad 
perfecta, en la cual, como refiere el santo màrtir, aprecie el 
obispo, a imagen de Dios, y (presiden) los presbíteros, a 
semejanzadel Colegio apostólico, y (presiden) los diàconos, a 
los cuales es confiado el ministerio de Jesucristo." Sin 
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estimación entre los fieles. La Didaché, cuyo titulo se refiere a 
la doctrina predicada por los Doce, indicando la conducta que 
hay que seguir respecto al "apòstol," hace ver claramente que 
pretende referir el apelativo no a los Doce solamente, sino 
también a aqudlos que, pasando de una comunidad a otra, 
anunciaban la palabra de Dios. 

En este sentido mas amplio y comprensivo, el termino 
apòstol es usado también por San Ignacio de Antioquia, si 
bien no acepta para sí la dignidad apostòlica. También Hermas 
en su Pastor, citando los apóstoles, tiene delante de sí no sólo 
a los Doce, sino una lista larga de personas de su tiempo, fila y 
determinada en las propias funciones. 

La función de los apóstoles se puede resumir en la 
predicación misionera del Evangelio, a la cual eran llamados 
no por pròpia elección, sino por una decisión de la autoridad 
legítima. Así hicieron les prophetae y los doctores de 
Antioquia con Pablo y Bemabé, los cuales, en efecto, missi a 
Spiritu sancto, abierunt... etpraedicabant verbum Dei. 

Y ya que con les apóstoles auténticos se habían mezclado 
en seguida aventureres con el fin de actividades especulativas, 
la Didaché, como veremos, puso en guardia a las comunidades. 
Antes los había desenmascarado San Pablo, llamàndoles 
pseudoapostoli... operarii subdoli, transfigurantes se in 
apostolos Christi. 

En cuanto a los profetas, parece que su oficio principal era 
el de hablar en las asambleas de los fieles: Prophetiae — 
escribe, en efecto, el Apòstol — in signum sunt fidelibus, non 
infidelibus. Movidos por una especie de inspiración lírica, que 

era la vibración del Espíritu Santo en su alma, se 
presentaban como intérpretes de la voluntad de Dios, a 
veces como anunciadores del porvenir, siempre excitadores 
ardientes de los fieles, para que la semilla del Evangelio se 
mantuviese viva en medio de ellos y fructificase vigorosa. 
Qui prophetat — continuaba San Pablo — hominibus loquitur 
ad aedificationem et exhortationem et consolationem... qui 
prophetat, Ecclesiam Dei aedifiat. 


en los documentos antiguos se mencionan a veces clases de 
funcionarios eclesiàsticos, como fossores, custodes martyrum 
(encargados de la sepultura de los fieles), hermeneutae. 
notarii, defensores, etc., encargados de menesteres 
exclusivamente materiales y administrativos, pero sin entrar a 
formar parte de la jerarquia sagrada. 

Hay que recordar también cómo en la Iglesia antigua el 
diaconado y los ordenes ministeriales inferiores eran oficio de 
caràcter permanente, a los cuales quedaban adscritos durante 
mucho tiempo, y algunos aun durante toda la vida. Ellos 
ademàs constituían el tirocinio obligatorio de preparación para 
ascender a los grados superiores, o sea, eran los diversos 
escalones por los que subían a los ordenes ministeriales 
superiores y a los ordenes sacerdotales. Este paso gradual 
aseguraba a la Iglesia la idoneidad necesaria para el ejercicio 
de los respectivos oficios litúrgicos. De aquí la obligación de 
los intersticios entre un orden y otro, la prohibición de 
proceder en les ordenes per saltum y el deber de ejercitar las 
funciones del orden inferior antes de recibir el superior. 

La regular ordenación jeràrquica del clero, realizada en el 
siglo III y IV, pudo mantenerse en forma perfecta solamente 
hasta que el clero hizo vida común con el obispo y la 
comunidad cristiana se mantuvo màs o menos alrededor de él, 
formando como una sola parròquia. Pero cuando, con la 
penetración del cristianismo en los campos, el obispo tuvo que 
separar de manera permanente a los sacerdotes de la parròquia 
episcopal para el cuidado de las comunidades rurales, no fue 
ya posible que cada una de las iglesias mantuviese la jerarquia 
completa de los ordenes ministeriales, y por eso los oficios 
propios de estos ordenes lueron confiados al mismo sacerdote, 
apenas asistido, y no siempre, por un diàcono o por un lector. 
En San Cipriano encontramos ya ejemplos; y en el 314, un 
concilio de Arles prohibió a los sacerdotes y a los diàconos 
residentes en el campo abandonar el puesto asignado para 
pasar a otro. Màs tarde, los oficios menos importantes o con 
obligaciones materiales fueron confiados a simples clérigos o 
también a laicos, como el acolitado y el ostiariado. Las iglesias 
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mayores continuaron poseyendo durante algún tiempo la 
jerarquia ministerial mas o menos completa; después también 
ellas, por varias causas, imitaron el ejemplo de otras iglesias. 
Las iglesias catedrales fueron las mas tenaces en esto, ya 
porque la solemnidad de la litúrgia pontifical exigia mayor 
servicio, ya porque, debiendo mantener junto a sí escuelas de 
clérigos, proveían de clero a las otras iglesias de la diòcesis. 
Pero después del concilio de Trento, con la institución de los 
seminarios, también aquéllas quedaron reducidas. 

Como consecuencia de estas modificaciones disciplinares, 
se modificó también la función de los diversos ordenes 
ministeriales. Estos no se conciben ya como oficios 
permanentes, sino solamente como preparación litúrgica al 
sacerdocio. El concilio de Trento exhorto a restablecer, al 
menos en las iglesias mayores, la antigua disciplina de los 
ordenes jeràrquicos; pero la ordenación no tuvo éxito, porque 
ya las necesidades de los tiempos modemos exigían una 
ordenación diversa; lo cual reconoce también implícitamente el 
Código Canónico, el cual requiere en el candidato a la tonsura 
el propósito de subir hasta el sacerdocio. Ademàs, los oficios 
administrativos propios de los ordenes ministeriales, entre los 
cuales se halla principalmente el diaconado, se confían ahora a 
sacerdotes o a laicos. También los mismos oficios litúrgicos de 
tales ordenes, en parte modificados, se confían ordinariamente 
a sacerdotes o a laicos; sólo ocasionalmente lo ejercitan 
clérigos revestidos de aquel orden. El ostiario se ha 
transformado en nuestro sacristàn; el exorcistado, si se trata de 
catecúmenos, es desempenado por el sacerdote (o por el 
diàcono), que administra el bautismo; si se trata de obsesos, 
por un sacerdote provisto de licencia especial del obispo; los 
acólitos se han convertido en nuestros monaguillos. El 
subdiàcono y diàcono han mantenido intacta su personalidad, 
pero sus oficios son ejercidos generalmente por sacerdotes, los 
cuales en tal ocasión se revisten de los omamentos sagrados y 
las insignias de los respectivos ordenes. 

Hoy, por tanto, los ordenes que constituyen un oficio 
permanente en la Iglesia catòlica romana son solamente los 


ordenes sacerdotales: presbiterado y episcopado. No obstante 
esta profunda modificación de la ordenación eclesiàstica, la 
Iglesia ha creído oportuno mantener intacta la distinción de los 
antiguos ordenes ministeriales, porque constituyen una 
conveniente preparación litúrgica al sacerdocio y son a la vez 
un poderoso estimulo para hacerlos moral e intelectualmente 
menos indignos. 

La Jerarquía del Carisma. 

Hemos hablado aquí de la jerarquía de orden y de 
jurisdicción que Jesús estableció permanentemente en la 
Iglesia; pero no debemos pasar en silencio que al principio, 
tratàndose de implantar y consolidar la semilla del Evangelio 
en medio de los gentiles, coordinando todas las actividades 
misioneras tanto en el campo pràctico como en el doctrinal, el 
Espíritu Santo suscito una serie de hombres dotados de 
particulares carismas en orden al bien, no sólo de una 
comunidad particular, sino de toda la Iglesia. Esto fueron 
los apóstoles, los profetas y los doctores; una triada de la cual 
escribe San Pablo: primum apostólos, secundo prophetas, 
tertio doctores. Estos forman, podemos decir, la jerarquía del 
carisma, de la cual hablan frecuentemente los escritos 
antiguos, aunque no siempre es fàcil senalar en concreto las 
respectivas atribuciones. 

Estàn en primer lugar los apóstoles, es decir, los Doce, 
elegidos directamente por Jesús y testigos de su resurrección, a 
los cuales la Iglesia antigua asignó el primer puesto en origen 
de dignidad y de importància, dejando ejemplo y normas a 
toda futura acción apostòlica. De los Doce, algunos 
ciertamente se establecieron en un lugar fíjo como jefes de una 
comunidad, tales Pedro en Roma, Santiago en Jerusalén; pero 
los otros, a los cuales hay que anadir San Pablo, que se 
reivindico siempre el titulo y la dignidad de apòstol, ejercieron 
un apostolado ambulante, llevando por todas partes su 
infatigable actividad misionera. A los Doce, los apóstoles 
propiamente dichos, hay que asociar muchos otros que 
desarrollaron un ministerio anàlogo y alcanzaron renombre y 
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Valerio, el cual lo ordeno sacerdote. Un caso mas radical de 
laicos elevados directamente al episcopado, contra Patrum 
decreta, lamenta en el 428 el papa Celestino I en una carta a 
los obispos de las provincias de Viena y de Narbona. Pero 
éstos evidentemente eran casos de excepción. San Gregorio 
de Tours (+ 593) se adviene, en efecto, a las reglas 
tradicionales cuando, como él narra, rechazó la ordenación a 
Burgundio, un laico de veinticinco anos que su tío el obispo de 
Nantes quería elegir para sucesor. Vuelve a Nantes —le dice— 
y dirígete al que te ha mandado, para que comience a darte la 
tonsura. Cuando después seas sacerdote y te muestres asiduo 
en la iglesia, podràs esperar llegar a obispo." En Roma 
parece que a veces la disciplina no fue muy firme. En el 495, 
el papa Gelasio, a un obispo cuyos diàconos se resistían a 
recibir el sacerdocio, aconseja a ordenar sacerdotes a los 
acólitos y a los subdiàconcs: sí quos habes vel in acolythis vel 
in subdiaconibus ma turioris aetatis et quòrum sit vita 
probabilis, hos in presbyteratum studeas promoveré. 
Cincuenta anos después, el papa Gelasio (+ 560) encarga a 
Bono, obispo de Sabina, ordenar en seguida de subdiàcono a 
un cierto Rufino, monje. Después él mismo, en la semana 
mediana, lo consagrarà sacerdote. 

La Tonsura y las Ordenes Menores. 

La Iniciación Clerical. 

La entrada a formar parte de la jerarquia eclesiàstica se 
hace por medio de un rito litúrgico de venerable antigüedad, 
el cual, si bien no entra, propiamente hablando, en la serie de 
las ordenes sagradas, sirve de remota preparación del sujeto a 
una recepción atenta y digna de aquéllas. El rito comprende 
dos ceremonias distintas: 

a) La tonsura de los cabellos. 

b) La traditio de la sobrepelliz (superpelliceum). 


Los profetas podían residir establemente en una 
determinada comunidad, como vemos en Antioquia, pero màs 
frecuentemente formaban parte del cuerpo misionero 
ambulante. Los fieles los acogían en su seno, los veneraban 
como apóstoles y durante su estancia los proveían de todo lo 
necesario. No faltaban, sin embargo, falsos profetas. 

La Didaché menciona a los doctores en dos lugares, como 
formando un rango u orden especial en las comunidades. Estàn 
dedicados a la ensenanza de las verdades cristianas; son los 
loquentes verbum Dei, especialmente desde el punto de vista 
de la apologètica contra el judaísmo, el gnosticismo y el 
paganismo. Por esto tienen derecho al respeto y consideración 
de los fieles y a su propio sustento. Sin embargo, a diferencia 
de los profetas, parece que podían poseer y estar siempre 
peregrinando de un lugar a otro, sin que tuviesen residència 
fila en una determinada comunidad. Su autoridad debía ser 
grande, porque podían dar normas y prescripciones a los fieles. 
La amonestación de la Carta de Santiago: Nolite plures 
magistri bien, demuestra cuan deseado era el titulo de doctor, a 
propósito del cual dice Hermas expresamente que los que lo 
poseían habían recibido para ello el Espíritu Santo. 

La función de doctor en las iglesias, a diferencia de la de 
profeta, no se apagó con el córrer del tiempo, sino que en las 
màs importantes de ellas se transformaren en una institución de 
ensenanza sagrada dada por maestros insignes en ciència y 
santidad, aun siendo a veces simples laicos. En Roma 
aparecieron San Justino y Rodón; en Alejandría, Panteno 
desarrolló la famosa escuela catequística Didascaleion, que 
tuvo después como maestros a Clemente y Orígenes. El 
doctor audientium, que en Roma y en otras partes se ocupaba 
de instruir a los catecúmenos y a los que deseaban conocer la 
fe, era también algo parecido a la anàloga institución primitiva. 

"Es preciso, por ultimo, considerar màs atentamente toda la 
importància de este hecho: los apóstoles, los profetas y, en 
parte, los doctores, según la concepción concorde de los màs 
antiguos testigos, no pertenecían a cada una de las 
comunidades, sino màs bien a la Iglesia universal, a la cual 


516 


513 



eran concedidos por gracia divina. La cristiandad dispersa 
poseía en ellos una ligazón y un instrumento de unión cuyo 
valor frecuentemente no se ha sabido apreciar. 

Estos apóstoles y profetas, que peregrinaban de una parte a 
otra y en todas las comunidades eran recibidos con el mas alto 
respeto, nos hacen en alguna manera comprender cómo el 
desarrollo de aquéllas en las distintas provincias, a pesar de la 
diversidad de condiciones ambientales, pudo efectuarse de 
manera tan uniforme. 

Ellos ademàs nos han dejado preciosas muestras de su 
actividad en las llamadas cartas católicas y en escritos 
parecidos, que forman parte no pequena de la mas antigua 
literatura cristiana. No se comprende el surgir, la difusión y la 
autoridad de este genero literario tan singular y por muchos 
conceptos tan enigmàtico sino poniéndolo en relación con el 
concepto que de sí mismos tenían los apóstoles, les profetas y 
los doctores de aquel tiempo. Sus amonestaciones, dirigidas a 
fieles indeterminados, se explican muy bien si pensamos en los 
profetas peregrinantes, los cuales tenían conciencia de haber 
sido elegidos por Dios para la cristiandad, y sentían, por 
tanto, el deber de poner su obra al servicio de toda la 
Iglesia." 

Las Fechas de las Ordenaciones. 

El caràcter publico de las ordenes sagradas y en un 
principio la exigencia del beneplàcito de la comunidad condujo 
en seguida a fijar su colación primero en el domingo, como 
alude la Traditio, para los obispos; después, en épocas 
determinadas del ano, y principalmente en las cuatro témporas, 
para los otros grados. San León (+ 461) reprende el haber 
realizado una ordenación en viernes y se lamenta de que los 
sacerdotes y diàconos sean consagrados passim quolibet die; 
declara que la ordenación hay que celebraria legitimo die... die 
sabbati espere, quod lucescilt in prima sabbati vel ipso die 
dominico. En una carta a Dióscoro, patriarca de Alejandría, se 
explica mas claramente. 


El Acceso a las Ordenes. 

Elemos aludido ya a la antigua disciplina de los intersticios, 
los cuales distinguían, coordinàndolos entre sí, los diversos 
grados de la jerarquia. La Iglesia nunca ha obligado a un 
clérigo a ascender a un orden superior. Eran muchos, en efecto, 
principalmente en los siglos pasados, los clérigos que 
permanecían durante toda la vida en un grado determinado. 
Leemos, por ejemplo, en la correspondència del papa Gelasio 
los lamentos de un obispo contra sus diàconos, reacios a 
hacerse sacerdotes, quod diaconi ad presbyterii gradum... 
venire detrectant. El epitafio de Desiderio de Lyón, acólito, 
atestigua que permaneció tal hasta la muerte, viejo de ochenta 
y cinco anos (+ 517). Pero, ordinariamente, el ejercicio de las 
ordenes menores era la escala para subir a las ordenes 
mayores. Las fórmulas mismas de la ordenación del lector y 
del diàcono contenidas en las Constituciones apostólicas (c. 
380) expresan la confianza que el sujeto se ha merecido para 
pasar a las ordenes superiores. La decretal antes referida del 
papa Gayo lo declara a su vez; y después de él escribieron el 
papa Siricio, el papa Inocencio I y, màs extensamente en el 
417, el papa Zósimo. Este desarrollo la conveniència en una 
carta a Hesiquio de Salona, explicàndole la pròpia solidaridad 
en la condenación que él hizo del abuso de ciertos monjes que 
pretendían hacerse consagrar obispos sin pasar antes por las 
ordenes intermedias. 

Las ordenaciones per saitum son también condenadas por la 
constitución pontifícia. En realidad, suplantar uno o màs 
grados jeràrquicos es un defecto màs gra ve que la eventual 
omisión de los intersticios. Si en el derecho modemo esto no 
se verifica ya, antiguamente sucedía con cierta ífecuencia. San 
Cipriano, de simple laico, íue consagrado en seguida sacerdote 
y obispo: presbyterium et sacerdotiurn statirn accepit. Por esto 
quizà alababa al papa Comelio, el cual non ad episcopatum 
súbito pervenit, sedper omnia ec clesiastica officia promotus... 
ad sacerdotü sublime Las tigiurn cunctis religionis gradibus 
pei’venit. Posidio escribe lo mismo de San Agustín. La 
multitud, aclamàndole, lo llevó, todavía laico, al obispo 


514 


515 



se ecclesiae vovit obsequiis, a sua injantia... lectorum debet 
ministerio sociari. En efecto, no pocos obispos, como Fèlix 
Nolano, Eusebio de Vercelli y Epifanio de Pavia, y varios 
papas, como Liberio, Dàmaso y Siricio, iniciaron muy 
jóvenes con el lectorado la carrera eclesiàstica. 

Generalmente, se explica la edad juvenil de los lectores 
porque por su voz, que conferia a la lectura le daba una 
claridad especial, se prestaba a que ninguna otra para hacerse 
oir en ambientes amplios y de mucha gente, como eran las 
naves de las antiguas basílicas. Pero quizà otra razón ha 
contribuido a sugerir aquella elección. En algunas 
inscripciones funerarias de lectores se pone de relieve la 
inocencia y la pureza de su vida; fueron éstas las dotes, a juicio 
de Peterson, que inclinaron a revestir a los ninos, precisamente 
y sólo por ser ninos, del lectorado. 

La conjetura de Peterson encuentra una analogia entre el 
uso de los ninos en el cuito en la Iglesia antigua y el uso 
mismo en los cultos paganos. Según los antiguos, el nino 
encerraba en sí fuerzas misteriosas, màgicas, proféticas; por 
esto en les cultos mistéricos era un nino el lector del libro 
sagrado, y así se encuentra representado en el cielo de la villa 
de los misteriós, en Pompeya. La analogia con los lectores 
cristianos es innegable; pero la analogia que hay entre los 
antiguos coros de ninos del cuito clàsico y los pueri chorales 
no supone ninguna dependencia directa de la litúrgia de los 
cultos paganos. Tal analogia deriva de una idèntica concepción 
que de la inocencia y de la sinceridad de los ninos tenían tanto 
los paganos como la Iglesia. Esta, dàndose cuenta de las 
divinas grandezas de las pàginas inspiradas, dispuso que 
fuesen leídas por voces sencillas e inocentes. 

Cada iglesia un poco importante tenia generalmente varios 
lectores. San Pollón, martirizado en el 304 en Civalis 
(Panonia), se declaro al presidente Probo como primicerius 
lectorum. Y, habiendo Probo preguntado: Quòrum lectorum?, 
el màrtir respondió: Qui eloquentiam divinam populis legere 
consueverunt. En Roma, los epígrafes sepulcrales de los 
lectores recuerdan frecuentemente la iglesia titular a que 


La diversa manera de llevar los cabellos ha tenido siempre, 
aun entre los antiguos, un significado propio. Mientras los 
cabellos largos, necesitando un cuidado continuo, se prestaban 
fàcilmente a los adomos caprichosos de la vanidad, y para los 
hombres, a aquel afeminamiento que había condenado San 
Pablo los cabellos cortos y casi rapados eran senal da 
mortificación y, entre los griegos, de condición servil. 
Sabemos que, a principios del siglo IV, una de las primeras 
formalidades a las cuales se sometía al novicio en los 
monasterios pacomianos de Egipto era la de cortarle el cabello. 
No parece, sin embargo, que esta tonsura tuviese caràcter 
sagrado; era probablemente una regla de higiene corporal. 
Tanto es así, que también las religiosas, al decir de San 
Jerónimo, lo hacían con tal fin. El mismo santo Doctor, 
escribiendo alrededor del 445, observa que en Belén los 
sacerdotes no deben llevar los cabellos demasiado largos, quod 
proprie luxuriosum es, barbarorum et militantium, y ni 
siquiera rapados, como los sacerdotes de Isides y Seràpides, 
rasa capita habet superstitio gentilis ; de donde puede 
deducirse que no conocían todavía una tonsura propiamente 
dicha. Como ceremonia sagrada, ésta se encuentra en 
Oriente; por primera vez en el 379, si el testimonio es 
auténtico. El obispo Otreio de Mitilene (Armènia) ordena de 
lector a San Eutimio confiriéndole la tonsura. Entre los monjes 
hay testimonios también posteriormente, es decir, al final del 
siglo V; pero es cierto que en Constantinopla, desde la mitad 
del siglo anterior, se la consideraba como ceremonia de 
iniciación a la vida monacal. Juliano el Apóstata (+ 363), 
según refiere Sócrates, para introducirse mejor en los 
ambientes cristianos, había simulado hipócritamente, con el 
corte de los cabellos ( abrasa cute), una vocación de asceta. 

También en Occidente los sacerdotes al principio debieron 
observar, en cuanto a los cabellos, la regla general de las 
personas civiles; los frescos de las catacumbas de los obispos 
del siglo IV los representan con cabellos de longitud ordinaria. 
Una disciplina particular existia quizà entre los monjes. San 
Martín de Tours (+ 397) quería que en el monasterio de 
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Marmoutiers los llevasen muy cortos; pero no nos consta que 
esto tuviese un signifícado religioso. Para encontrar sobre el 
particular un dato positivo es preciso esperar un siglo. En el 
488, Cesàreo, elevado màs tarde a la primacia de Arles, pidió 
al propio obispo Silvestre le hiciese clérigo, oblatis sibi 
capillis. Pero en esta època el llevar los cabellos cortados a 
modo de corona debía ser común entre los eclesiàsticos. Los 
retratos de los papas màs antiguos ejecutados en la basílica de 
San Pedro, de Roma, bajo el papa Zósimo (+ 418) y el papa 
San León Magno (+ 461), salvados del incendio del 1823, 
generalmente llevan corona. Esta se presenta como una franja 
de cabellos de ancho diàmetro que sobresale sobre el fondo 
casi rasurado de la cabeza. Después, a partir del siglo VI, 
muchos escritores hablan de ella y hacen su descripción; 
frecuentemente, los concilios medievales piden a los 
sacerdotes y a los clérigos su exacta observancia, indicando 
con detalle las particularidades. 

Se hacía lo mismo a Dios, ofreciéndole las primicias tanto 
de los cabellos como de la barba. Las fórmulas ad 
capillaturam (infantuli) deponendam y ad barbam tondendamj 
que aparecen frecuentemente en los antiguos libros litúrgicos, 
servían a tal fin y expresaban anàlogos sentimientos. Por tanto, 
en el fondo de la ceremonia tonsural existe un acto de humilde 
renuncia a un adorno de la pròpia cabeza por un sentimiento de 
homenaje a Dios y de voluntària consagración a su servicio. 

El rito de la tonsura se encuentra por primera vez en el 
sacramentarlo de Gelón (gelasiano del siglo VIII) como acto 
consistente en sí mismo y con fórmulas propias, orationes ad 
capillos incidendos, inserto después en el Or do ad cíericum 
faciendum con diverso formulario y con las rúbricas relativas. 
Se abre con un prefacio de tipo galicano invitando a los fieles a 
rezar por el que por amor de Dios està para deponer comas 
capitis sui, para que obtenga del Espíritu Santo la gracia de 
conservar habitum religionis in perpetuum, es decir, la vida 
pròpia de quien se ha consagrado a El. El obispo le corta 
entonces un mechón de cabellos en forma de cruz, mientras la 
schola canta la antífona Dominuspars haereditatis meae... Por 


ultimo, bendice al nuevo clérigo con la fórmula Praesta 
quaesumus, Deus, ut famulus, tus cuius hodie comas capitis 
pro amore divino deposuimus, in tua Jilectione perpetuo 
maneat et eum sine macula in sempiternum custodias. Per 
Christum... 

El Lectorado. 

En la historia de las ordenes menores, la del lector es, sin 
duda, la màs antigua y la màs brillante. Sin remontarse a una 
anàloga costumbre judía, se puede decir que los lectores 
nacieron con el cuito cristiano; porque, siendo necesarios 
para la lectura de los libros sagrados, era uno de los elementos 
litúrgicos de origen apostólico. 

Como oficio sagrado especifico lo recuerda sobre todo 
Tertuliano cuando para probar las incongruencias de los 
herejes escribe: Apud vos hodie diaconus, qui eras lector. San 
Cipriano ensalza su dignidad al anunciar a su pueblo que ha 
ordenado lectores a los jóvenes Aurelio y Celerino, que en la 
persecución de Decio habían confesado firmemente la fe. "Es 
justo —escribe— que en la lectura pública de la palabra de 
Dios se haga oir la voz que ha confesado al Senor con un 
glorioso testimonio). La primera mención del lector en Roma 
se encuentra en la Traditio, de Hipólito. Poco tiempo después, 
la conocida carta del papa Comelio a Fabio de Antioquia (251) 
da testimonio de cierto número de lectores en el clero romano. 
Pero, según De Rossi, puede remontarse su existència a un 
siglo antes, teniendo como base dos epígrafes sepulcrales de 
lectores encontrados en el arcaico hipogeo del cementerio de 
Ostia. 

Una característica de los lectores en los primeros siglos era 
el ser generalmente jóvenes. Los testimonios sobre esto son 
indiscutibles. Sidonio Apolinar (+ 482) escribe de un obispo 
que lector hic primum sic minister altarts, idque ab injantia; y 
Paulino de Noia, a.propósito de San Fèlix: Primis lector 
senniiit in annis. San Ambrosio habla siempre de lectores 
ninos, per vocem lectoris panmli. La decretal 70 del papa 
Siricio (+ 398) la hace casi una norma disciplinar: Quicumque 
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clementina De virginitate (s. III) se lee: "También esto se 
confia a los hermanos en Cristo:...visitar a aquellos que son 
atormentados por espíritus malignos y pronunciar sobre ellos 
convenientes conjuros en forma de preces que sean gratas a 
Dios; mientras los otros (los hechiceros paganos ) sen buenos 
solamente para recitar horrendas palabras, que infunden 
terror a las gentes ." 

La primera mención de los exorcistas ostentando un oficio 
sagrado la encontramos en Roma, en la antes mencionada 
carta del papa Comelio (251). Pero también en Àfrica, según 
un texto claro de San Cipriano, debían éstos formar un grupo 
eclesiàstico aparte: Praesente clero ei exorcista et lectore. Es 
en esta època y durante los dos siglos siguientes cuando los 
exorcistas lo ejercitaron sobre todo sus funciones. Estas, 
excepto en casos particulares, consistían, sobre todo, en la 
imposición de las manos sobre los catecúmenos, repetida 
muchas veces en los escrutinios, y quizà también sobre los 
enfermos, según la idea entonces en vigor de que ciertas 
enfermedades provenían de una posesión diabòlica. En las 
Galias parece que el exorcista tuvo alguna injerencia en la 
administración diocesana, porque de las actas del concilio de 
Arles, en el 314, se deduce que muchos obispos intervinieron 
en él acompanados de un exorcista propio. 

La decadència del exorcismo como actividad, comienza 
cuando vino a menos el catecumenado, es decir, alrededor del 
siglo VI. Sin duda, en esta època, y también mas tarde, existen 
todavía clérigos que llevan el nombre de exorcista y que 
poseen nominalmente los poderes, pero sin ejercitar en 
realidad. Ya en tiempo de Inocencio I (+ 417) se requeria para 
exorcistar a un energúmeno, por parte del exorcista, un 
permiso especial del obispo. Es la disciplina todavía en vigor, 
sancionada por el Código Canónico (en. 1151). 

En Oriente, a los exorcistas no se los consideraba como 
un orden ni como parte del clero. Exorcista — dicen las 
Cons tituciones apostólicas — non ordinatur... pendet a libera 
et bona volúntate, en cuanto que es considerado como una 


estaban agregados, como Pascentius, lector de Fasciola, 
Leopardus lector de Pudentiana. Estos recibían de los 
sacerdotes titulares una instrucción conveniente. Para el Àfrica 
lo declara expresamente San Agustín, el cual, a propósito de 
los que difundían escritos apócrifos, observa que etiam a 
pueris qui adhuc pueriliter in gradu christianas litteras norunt, 
mérito rideantur. Alguien ha supuesto que en Roma desde la 
mitad del siglo IV existió una schola lectorum; el hecho es 
verosímil, pero no tenemos pruebas documentales. Es cierto, 
sin embargo, que, al final del siglo V, la costumbre de reunir 
en las canónicas presbiterales a los jóvenes lectores para 
instruirlos en las Escrituras y en las ciencias sagradas, entre las 
cuales estaban las modulaciones del canto, debía estar muy 
difundido en Italia, porque lo atestigua el concilio de Vaison 
(529), que hacía votos para que el ejemplo fuese imitado por 
las provincias de las Galias. 

Mas tarde, es decir, después del siglo VI, en Roma, el 
Patriarcado lateranense fue el seminario y la escuela donde 
muchos pontífices de los siglos VIII y IX iniciaron su 
formación eclesiàstica para subir a los supremos grados de la 
jerarquia; pero entonces era preciso, para ser ordenado lector, 
la legitima actas, que Justiniano en el 546 había fijado 
alrededor de los dieciocho anos; haber recibido la tonsura y 
demostrar saber leer. Los ninos, sin embargo, si no podían ya 
formar parte de la schola lectorum, entraban en la schola 
cantorum, donde su voz era siempre deseada, mas aún, 
necesaria. 

Al principio, el lector tenia la facultad de leer todos los 
libros sagrados, incluidos los Evangelios, de los cuales eran 
también depositarios y custodios. San Cipriano, a propósito de 
los dos confesores jóvenes ordenados lectores por él, escribe: " 
No es quizà justo que de lo alto del ambón de las iglesias lean 
al pueblo aquellos preceptos y aquel Evangelio del Senor que 
han seguido siempre con fidelidad y coraje? Ninguno puede 
hacer oir con mayor aprovechamiento el Evangelio a los 
propios hermanos que un confesor de la fe." 
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De la devolución de la lectura evangèlica al diàcono 
hallamos testimonio primeramente en Oriente, donde 
probablemente existió, por las Constituciones apostólicas (a. 
380); en Occidente, por San Jerónimo. Esta disciplina, 
naturalmente, se perfilo con el tiempo, es decir, a medida que 
con la organización del cuito se quiso justamente poner de 
relieve la lectura del evangelio, confiàndola al ministro màs 
calificado después del sacerdote. Una norma precisa 
encontramos solamente por San Gregorio Magno (+ 606), el 
cual en el concilio de Roma (595) confio a los diàconos la 
lectura del evangelio, y al subdiàcono y, en caso de necesidad, 
a los minoristas, el canto del responsorio gradual y todas las 
otras lecciones. 

El lectorado estaba ya en plena decadència en esta època, 
porque con la devolución, al córrer del tiempo, a los diàconos 
y a los subdiàconos de las lecturas de los cantos de la misa y al 
cesar las vigilias noctumas, con sus relativamente prolongadas 
lecciones, les lectores habían perdido gran parte de los motivos 
que justificaban su existència. Los jóvenes, que en el pasado 
eran iniciados en la vida eclesiàstica como lectores, entraban 
ahora a formar parte de la schola cantorum. 

El oficio de lector en los primeros cuatro siglos de la Iglesia 
tuvo estrechas afinidades con el canto, porque una lectura en 
voz alta y bien ejecutada se asemeja a a una modulación 
musical. Una antiquísima inscripción griega de Bitinia (s. II- 
III) recuerda a un joven muerto a los dieciocho anos que "había 
alegrado al pueblo de Dios con el canto de los salmos y la 
lectura de los libros sagrados." En muchas iglesias, en efecto, 
como nos consta por San Agustín, el lector era también el 
salmista en los cantos de la iglesia y del oficio, aunque 
debemos suponer que no todos los lectores reunían los 
requisitos necesarios para ser cantores. En Oriente, el 
salmista desde el siglo IV fue distinto del lector y 
reconocido ademàs como oficio sagrado; pero esto no 
sucedió nunca en la Iglesia latina. El canon 10 de los Statuta 
Ecclesiae antiqua, que admite una bendición presbiteral del 
cantor o salmista, no hace suponer un uso romano, sino una 


influencia de la costumbre oriental que se esparció en los 
siglos V-VI en las Galias y en Espana. Una inscripción 
espanola del 525 recuerda a un cierto Andrés, muerto a los 
setenta y cinco anos, prínceps cantorum sacrosanctae 
Ecclesiae Mir tillianae (Mertola). 

Los Exorcistas. 

Jesús había venido para redimir a la humanidad de la 
esclavitud del pecado, es decir, del demonio. El no solamente 
arrojaba los demonios de los obsesos, sino que, cuando 
confirió a los Doce la dignidad y la misión del apostolado, 

les dio también el poder de exorcizar; poder del que ellos 
hicieron uso en seguida: Et exeuntes praedicabant... ei 
daemonia multa eiciebant. También Jesús prometió una 
anàloga facultad a los que creyesen en El: In nomine meo 
daemonia eiicient. 

La Iglesia antigua, que, conforme a una doctrina común 
entre los hebreos, creia que el mundo entero, y la humanidad 
con él estaba infestado de demonios, dio gran importància a les 
exorcismos y a su eficacia sobre las personas y sobre las cosas. 
Todas las comunidades contaban en su seno con un cierto 
número de hermanos que, en virtud de un carisma particular, 
eran considerados como màs idóneos para exorcizar a los 
poseídos del demonio. Estos exorcistas, generalmente simples 
laicos, formaban de hecho una clase especial, que gozaba entre 
los fieles de alta estima y respeto. San Ireneo los recuerda con 
admiración: " En el nombre de Jesús, sus verdaderos 
discípulos... arrojan realmente los demonics y sin error; y 
frecuentemente sucede que aquellos que quedaron libres de los 
espíritus malos, se convierten a la fe y se hacen miembros de 
la Iglesia ." 

Pronto la autoridad religiosa concedió a sus exorcistas un 
reconocimiento oficial, porque se hacía sentir demasiado la 
necesidad de distinguir claramente ante el mundo pagano 
quiénes obraban en el nombre de Cristo y quiénes eran 
hechiceros gentiles y heréticos, que con sus embusterías 
pretendían seducir a las almas simples. En la carta pseudo- 
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menores. Urbano II en el concilio de Benevento, en el 1091, 
declaraba: Sacros ordines dicimus diaconatum et 

presbyteratum; hos siquidem solos primitiva legitur ecclesia 
habuisse. El primero en considerarlo orden mayor ha sido 
Durando. Con todo, los subdiàconos, por sus estrechas 
relaciones en el altar, fueron en seguida equiparados a las 
ordenes mayores en la obligación del celibato. Encontramos 
una primera obscura alusión en el canon 33 del concilio de 
Elvira (303). 

El Ritual de las Ordenes Menores. 

La historia del ritual romano de las ordenaciones abraza dos 
grandes períodos: a) el antiguo, que llega hasta el siglo X; b) el 
moderno, que llega hasta nosotros. 

En este apartado, naturalmente, nos limitamos a las ordenes 
menores. 

El ritual romano antiguo. 

Nada sabemos de cómo se realizaba la investidura de los 
ostiarios y de los exorcistas. En cuanto a los lectores, San 
Cipriano, como hemos visto, alude a un rito de ordenación, sin 
precisar las formas. La Traditio, en cambio, prescribe que "el 
lector queda constituido como tal por el solo hecho de 
entregarle el obispo el libro de las Sagradas Escrituras"; 
pero anade: "No se le deben imponer las manos." Un Ordo 
quomodo in Sancta Romana Ecclesia lector ordinatur, editado 
por Andrieu, cuya redacción se puede fijar en los siglos VII- 
VIII, dispone que el joven suficientemente instruido, atque 
clericus iam legitima aetate adultus, sea presentado al papa, 
pidiendo que in sànela ecclesia ex permissu vestro efficiatur 
lector. El pontífice lo invita a una pròxima vigilia nocturna 
para que delante de él y del pueblo dé senales de su idoneidad. 
Si la prueba resulta favorable, terminada la lección, el 
candidato va delante del papa y, prostratus omni corpore in 
térra, osculans pedes illius, recibe de él la investidura de lector 
con la fórmula Intercedente B. Petro principe Apostolorum et 
S. Paulo vase electionis, salvet et protegai et erudiíam linguam 


libre expresión del carisma del Espíritu Santo llamado "don de 
las curaciones." 

Los Acólitos. 

El nombre griego (aKo'Xooç — pedissequo, sequens ) indica 
la alta dignidad de este oficio y la índole específica de los 
oficios que estaba llamado a prestar. El acólito, a diferencia de 
los otros ordenes menores, no tenia atribuciones autónomas, 
sino que dependía directamente de una autoridad superior 
— sequens lo llama, en efecto, el papa Gayo —, que era el 
subdiàcono y, sobre todo, el diàcono, a los cuales servia en 
el ministerio eucarístico. 

Es preciso observar que desde los tiempos apostólicos, 
solamente el diàcono, que ya entonces estaba adscrito a la 
mesa de la consagración, tenia facultad de servir directamente 
al celebrante y de ayudarle en el desenvolvimiento de la acción 
sacrifical. Y ya que el desempeno de tal servicio, 
especialmente después que la misa adquirió toda su pompa 
oficial, requeria la ayuda de un personal subaltemo, para 
cumplir tan delicadas tareas fueron llamados los subdiàconos y 
los acólitos. Estos, por tanto, deben ser considerados como un 
desarrollo y casi un desdoblamiento de las funciones 
diaconales. 

Desconocemos el lugar y la època de la institución de les 
acólitos. Probablemente nacieron en Roma en el 251; cuando 
el papa Cornelio escribió la conocida carta a Fabio 
Antioqueno, su orden debía estar ya establecido hacía tiempo. 
El enumera siete diàconos, siete subdiàconos y 42 acólitos, es 
decir, separa cada una de las siete regiones eclesiàsticas de la 
ciudad, creadas pocos anos antes por el papa Fabiano (236- 
250). En Cartago da testimonio de ellos San Cipriano, pero con 
atribuciones màs bien administrativas. También en otras partes 
debían existir en gran número, porque en el concilio de Nicea 
(325), según Eusebio, formaban una verdadera multitud. 

Al principio, todas las funciones propias de los acólitos 
tenían relación con la eucaristia. La màs alta y delicada era la 
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de llevar la partícula consagrada por el papa, el fermentum, a 
los sacerdotes titulares que no habían podido intervenir en su 
misa estacional. El papa Inocencio en el 416 lo declara 
expresamente. Presbyteri (per títulos) fermentum a nobis 
confectum per Acolythos accipiunt. El màrtir San Tarsicio, 
cuya heroica defensa de la eucaristia nos han transmitido los 
versos del papa Dàmaso, era, en la opinión de muchos, un 
acólito que llevaba el fermentum. 

Una especial incumbencia en los mismos acólitos 
regionarios aparece alrededor del siglo VII: la de acompanar al 
papa en las funciones estacionales llevando consigo la ampolla 
del sagrado crisma a fin de que el papa, al presentarse la 
ocasión, pudiese administrar el crisma a algún fiel. En aquella 
època se conferia el bautismo en los tituli parroquiales, y, no 
pudiendo intervenir siempre un obispo, la administración del 
crisma era trasladada a otro dia. 

Al perder esplendor las ordenes menores, el acolitado 
absorbió las obligaciones y se mantuvo siempre a través de los 
siglos en servicio activo, porque ha sido constante la 
necesidad de su colaboración litúrgica en el altar. Pero así 
como antes las cumplían personas consagradas para ello, mas 
tarde, a falta de ellas, füeron confíadas a simples clérigos aun 
no tonsurados, como sucede hoy dia. En realidad, el concilio 
de Trento expresó el deseo de que, al menos en las iglesias 
catedrales y en las mas importantes, los obispos restableciesen 
el antiguo servicio del acolitado con clérigos ordenados 
regularmente para esto; pero, por desgracia, el deseo quedó y 
queda todavía pràcticamente sin realizar. 

El Oriente no ha conocido nunca el orden de los acólitos, 
como no lo conoce todavía, o por lo menos no lo miró nunca 
como parte del clero. 

LOS SUBDIÀCONOS. 

Los subdiàconos (hypodiaconus ) aparecen desde el siglo III 
como servidores inmediatos del diacono en el servicio 
litúrgico. Tal ha debido ser la razón primitiva de su institución, 


desde el momento en que los diàconos se encontraron siempre 
insuficientes para satisfacer soles las exigencias de su 
ministerio. La Traditio, de Hipólito (218), habla en este 
sentido: "Al subdiàcono no se le deben imponer las manos, 
porque es escogido con el fin de ayudar al diacono." Desde el 
principio, sin embargo, con las funciones litúrgicas recibieron 
también las administrativas. El Líber pontificalis, a la nota del 
catalogo liberiano Hic (Fabianus) regiones divisit diaconibus, 
anade: ei fecit VII subdiàconos qui septem notaris inminerent 
ut gestas martyrum fideliter collígerent; noticia que confirma 
(251) el papa Comelio en la conocida carta a Fabio de 
Antioquia. En realidad, la iglesia romana debía tener 
subdiàconos aun antes del papa Fabiano (236250), porque, en 
la època de la muerte de éste, San Cipriano los menciona 
repetidamente en Cartago, y con atribuciones no siempre 
estrictamente de cuito. El se sirve, en efecto, de ellos como de 
sus hombres de confianza, encargados de transmitir su 
correspondència y de distribuir sus limosnas a los pobres y a 
los confesores de la fe. Las Constituciones apostólicas nos los 
muestran también en Antioquia. Sus oficios sagrados eran 
afines a los de los acólitos y miraban principalmente al servicio 
poblacional en la misa, pero siempre bajo la dependencia del 
diàcono. Cuando en Oriente, durante el siglo IV, los diàconos 
tuvieron, según parece, pretensiones superiores, intervino el 
concilio de Laodicea (375), prohibiéndoles tocar los vasos 
sagrados, offecer el pan y bendecir el càliz. 

En Roma, después del siglo IV, los siete diàconos 
regionarios mantuvieron constantemente su titulo; màs aún, 
crecieron en importància. Vemos que, cuando se sintió la 
necesidad de aumentar el número, se crearon subdiaconis 
sequentes. Así los llama el papa Bonifacio V (610-625) al 
confiaries las funciones bautismales. El I OR los nombra como 
intermediarios entre los subdiàconos regionarios y los acólitos. 

La Iglesia antigua y medieval, como ya observaba San 
Hipólito, no consideraba como sacramento el subdiaconado; 
excluía, por tanto, a los subdiàconos de la imposición de las 
manos y los ponia, aunque en primer puesto, entre las ordenes 
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entra en su grupo por la simple lectura de su nombre. No debe 
estar sujeta a la ordenación, porqué no ofrece la oblación 
ni realiza un servicio litúrgico. La ordenación està 
reservada al clero para su servicio litúrgico, mientras la 
viuda lo es para la oración, que es común a todos." 

Los oficios de las diaconisas eran todos ministeriales y en 
relación con su sexo. Los principales de orden litúrgico se 
referían especialmente al bautismo: Diaconissae —escriben las 
Constituciones — presbyteris ministrant cum mulieres 
baptizantur, idque propter decorum et honsstatem. A ellas 
correspondía la unción preliminar de las catecúmenas y la 
asistencia durante la ablución. En las Galias, según un canon 
de los Statuta, estaban también encargadas de la instrucción 
elemental de las catecúmenas rudas y de tarda inteligencia: 
docere imperitas et rusticanas mulieres, tempore quo 
baptizandae sunt, qualiter baptizatori ad interrogata 
respondeant et qualiter accepto baptismate vivant. Con motivo 
de la unción relativa, las diaconisas en Oriente conferían 
siempre a las enfermas el óleo de los enfermos; en las iglesias 
se encargaban de la custodia de la puerta reservada a las 
mujeres, vigilaban la conducta de las vírgenes y, en general, 
hacían aquellos servicios extra-litúrgicos que habrían 
causado admiración si los hubiera hecho un diàcono. Sin 
embargo, mientras la Iglesia griega mantenia su ministerio en 
sus justos limites, las iglesias siríacas — oriental nestoriana 
y occidental jacobita — les permitían arrogarse misiones 
evidentemente excesivas, aunque supletorias, como la 
lectura en pública asamblea de los libros sagrados y, en 
defecto del diàcono, la distribución a los fieles, o en los 
monasterios a las hermanas, del pan y del vino 
consagrados. Tanto en los monasterios monofisitas como en 
los ortodoxos, la abadesa era normalmente una diaconisa; 
y, según la costumbre del tiempo, gozaba de algunos derechos 
en el servicio litúrgico. Diaconissa —escribe Ràbulas de 
Edesa (412-435) — monialibuspraeest in divinis officiis. 

En Occidente, la institución de las diaconisas no fue nunca 
en aumento, porque su específica función en el bautismo de los 


tríbuat tibi Dominus. Todos responden: Amen. Et deinceps fiet 
in ecclesia lector. El ceremonial es primitivo sin duda; pero 
debe estar mutilado, porque le falta la tradición del libro 
sagrado, común en todos los rituales y prescrita ya por San 
Hipólito. 

Según el XXXIV OR, la ordenación del acólito, que se 
supone ya tonsurado, se desarrolla así: poco antes de la 
comunión se presenta al papa, el cual le entrega una bolsa de 
vino, que recibe sobre la planeta, con la cual està ya revestido. 
Después, postrado en tierra, el papa pronuncia sobre él la 
fórmula siguiente: Intercedente beata et gloriosa semperque 
sola virgine Maria et B. Petro apostólo, salvet, et custodiat et 
protegat te Dominus. Amen. La fórmula, mas bien banal y 
genèrica, acusa una època de decadència. La repite el obispo 
también en la ordenación del subdiàcono cuando le entrega un 
càliz vacío con la patena. El antiguo ritual de la Traditio no 
habla sobre este particular. Advierte solamente que al 
subdiàcono no le son impuestas las manos, sino que es 
declarado simplemente ayudante del diàcono. La entrega del 
càliz es atestiguada al final del siglo V por Juan Diàcono como 
un tradicional uso romano. 

Las Diaconisas. 

Como conclusión de este capitulo serà oportuno hacer 
referencia a la institución de las diaconisas, frecuentemente 
mencionada en la historia litúrgica de la Iglesia antigua 
oriental y no del todo desconocida en Àfrica, en Italia y en 

las provincias de màs allà de los Alpes. El nombre refleja 
exactamente el complejo de tareas subsidiarias que, desde la 
edad apostòlica, la mujer, sea por una cierta espontànea 
vocación, sea por tàcito o expreso encargo de la autoridad, 
desempenó en las iglesias para servicio indirecto del cuito. Sin 
embargo, no se le dio siempre al nombre el mismo significado. 
En los textos occidentales designa frecuentemente ya un oficio, 
ya el matrimonio con un diàcono, de la misma manera que las 
mujeres de los sacerdotes eran a veces llamadas 
praesbyterissae. 
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Los escritos neo-testamentarios y primitivos recuerdan 
írecuentemente la laboriosidad benèfica y generosa de la 
mujer. San Mateo y San Lucas mencionan con agrado a un 
grupo de piadosas mujeres que desde Galilea acompanaban a 
Jesús y le servían. San Pablo, al final de la Carta a los 
Romanos, recomienda a una cierta Febe, sororem nostram, 
quae est in ministerio ecclesiae quae est in Cencris. Debía ser 
mujer rica, porque el Apòstol anade que ipsa astitit multis et 
mihi ipsí. En la misma carta recuerda también con gratitud a 
Frisca con su marido Aquila, adiutores meosf in Christo esu ; y 
después, a otras varias mujeres: Maria, quae multum laboravit 
in Domino; Trifón y Trifosa, quae laborant in Domino; la 
madre de Rufo, matrem eius et meam. Todas estas mujeres, 
sin duda, debieron contribuir con su trabajo a importantes 
servicios de la comunidad del Apòstol. Sin embargo, al mismo 
tiempo pone en guardia contra una subversiva injerencia de las 
mujeres en la comunidad; ellas no deben ensenar, no deben 
ser charlatanas y ociosas, no deben dejarse deslumbrar y 
seducir "por falsos maestros." En las cartas pastorales 
encontramos después alusiones a la existència de las viudas 
como institución eclesiàstica, y a un orden de mujeres 
consagradas a la vida ascètica, vírgenes, a las cuales quizà el 
Apòstol se referia ya en la primera Carta a los Corintios. 
También San Ignacio alude claramente a los dos grupos, pero 
les da el nombre común de viduae. Es difícil saber qué 
relaciones existían entre estas varias clases de mujeres y cuàl 
fúese el caràcter de su organización. 

Plinio II (c. a. 110), gobernador de Bitinia, escribiendo a 
Trajano, asegura haber preguntado a dos mujeres llamadas 
ministras: Necessarium credidi ex duabus ancillis, quae 
Ministrae dicebantur, quid esset veri... Eran, indudablemente, 
dos diaconisas de la comunidad. Debían ser, como advertia el 
Apòstol, de edad madura y libres de esenciales deberes de 
familia; es decir, generalmente entre las nubiles o las viudas. 
San Policaipo, escribiendo sobre estas últimas, enumera los 
deberes y las virtudes del estado, llamàndolas "altar de Dios," 
porque estaban dedicadas especialmente a la oración y 


porque se mantenían con las ofrendas que presentaban al 
altar los fieles. Según la Didascalia (s. III), las viudas forman 
un grupo aparte, intermedio entre el laicado y el clero, del cual 
forman parte todavía las diaconisas. Su obligación es la 
oración, el ayuno y la imposición de las manos sobre los 
enfermos, dependiendo del obispo; les està prohibido 
predicar y bautizar. 

Con una importància mucho mayor se presentan, al final 
del siglo IV, las diaconisas en las Constituciones apostólicas, 
reclutadas casi siempre entre los monasterios femeninos, tan 
florecientes en aquel tiempo. Su grupo es claramente distinto 
del de las viudas; màs aun, éstas son colocadas en un orden 
inferior a ellas. La diaconisa, al aumentar su prestigio, fue 
objeto de una ordenación por parte del obispo, el cual, rodeado 
del (presbiterado, de los diàconos y de las diaconisas 
ancianas), les impone las manos con un rito que presenta los 
caracteres de una ordenación diaconal. Esta, en efecto, seguia 
inmediatamente a la de los diàconos. La fórmula con que el 
obispo acompanaba a la queirotonía pedía al Senor que como 
en el Antiguo Testamento había establecido mujeres adscritas 
al templo y no rechazaba su humilde servicio, así quisiera 
enviar su Espíritu a fin de purificar a la elegida y hacerla 
idónea para su oficio. La rúbrica del ritual bizantino, posterior 
al siglo VII, ha anadido otras fórmulas parecidas a las del 
diàcono, como la imposición en el cuello de la estola 
diaconal y la entrega de un càliz vacío, que la diaconisa, 
después de haberlo tornado en las manos, pone sobre la 
mesa. Es superfluo, sin embargo, observar que, a pesar de las 
apariencias contrarias, el rito no tenia nada de sacramental; 
era una simple bendición constitutiva, que no pretendía 
conferir ningún poder sacerdotal, sino que significaba 
solamente la agregación litúrgica de la elegida al orden de las 
diaconisas e invocaba sobre ella la asistencia de Dios. San 
Epifanio lo declaraba expresamente: Quarnquam 

diaconissarum in Ecclesia ordo sit, non tamen ad Sacerdotii 
functionem aut ullam huiusmodi admínistratrionem institutus 
est. La Traditio es todavía màs explícita para Roma: "La viuda 
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mujer; que gobiemen bien sus hijos y sus familias. Pues los 
que el ejercitaren bien su ministerio se granjearàn un ascenso 
honorifico y mucha confianza para ensenar la fe de Jesucristo. 

Los Hechos resumen las tareas confíadas por los apóstoles a 
los primeros diàconos en la frase ministrare mensis. Esta 
actividad es considerada en relación con la eucaristia y con la 
caridad, los dos aspectos que designan substancialmente el 
ministerio ejercido por los diàconos en la Iglesia, 
especialmente durante los seis primeros siglos. 

Entre las mesas agàpicas que los apóstoles habían 
organizado en común para los primeros cristianos, y de cuyo 
regular funcionamiento estaban encargados los diàconos, una 
tenia el primer puesto por su importància; aquella donde el 
apòstol o el obispo, rodeado de los ancianos o presbíteros, 
realizaba la fractio panis eucarística. A aquella mesa sobre 
todo y a aquel que la presidia, los diàconos hacían converger 
sus servicios y eran de hecho sus ministros. San Ignacio de 
Antioquia, pone ya de relieve esta dignidad de los diàconos, 
llamàndolos mysteriorum lesu Christi ministros...; non enim 
ciborum et potuum ministri sunt, sed Ecclesiae Dei; y la 
Didaché, después de haber aludido al sacrificio dominical, 
concluye: "Elegios, por tanto, obispos y diàconos," porque 
éstos eran los asesores de aquéllos en la celebración de la 
eucaristia. Esta cooperación eucarística con el obispo la 
confirmaba expresamente San Justino, San Ignacio y después 
toda la tradición litúrgica posterior. Son los diàconos los que 
preparaban el altar cuando era todavía portàtil, los que vestían 
la mesa, los que recogían y disponían las oblatas bajo las dos 
especies, los que asistían al papa o al obispo en el 
desenvolvimiento de la acción sagrada, los que distribuían a 
los presentes la comunión, los que la llevaban a los ausentes, 
los que guardaban en el sagrario las especies eucarísticas; los 
que, en caso de necesidad, suplían al obispo o a los presbíteros 
en el bautismo, en la reconciliación a los penitentes, en la 
predicación a los fieles y en la catequesis a los competentes. 
Los primeros diàconos Esteban y Felipe habían inaugurado 
así su ministerio. Todavía hoy los diàconos conservan en el 


adultos, donde fue introducida, cesó en seguida. La vocación 
ascètica, que las había llamado a vida màs perfecta, desemboco 
poco a poco en las fundaciones monàsticas, donde, con la 
observancia de los votos de castidad y de obediència a la 
diaconisa jefe, ésta poco a poco retuvo exclusivamente el 
nombre, asimilàndolo a la vez al de abadesa. A los monjes y 
después a las mujeres anónimas se transfirieron, por tanto, 
aquellas providencias de cuidado, de asistencia y de 
instrucción que en un tiempo eran confíadas a las diaconisas. 
El nombre, sin embargo, se conservo en los monasterios, 
anadido al de abadesa o asumido por aquella monja que por su 
cultura era designada para leer las perícopas de la Sagrada 
Escritura y las homilías patrísticas durante el oficio divino. 

A esta veneración con que la Iglesia rodeaba a las 
diaconisas debían responder por su parte con una vida 
inmaculada. Diaconissa eligatur virgo púdica — prescriben 
las Constituciones —; sin autem non fuerit virgo, sit saltem 
vidua, quae uní nupserit. El concilio de Calcedonia (451) 
excomulga a las diaconisas que faltan a la castidad; y una 
novela de Justiniano manda que, si una fundada sospecha recae 
sobre una diaconisa, ésta cadat a diaconia; y, si se la encuentra 
infiel, sea, como las antiguas vestales, castigada con la pena de 
muerte. 

En Oriente, la institución diaconal femenina comienza a 
declinar en las iglesias seculares durante el siglo V, para 
desaparecer casi por entero en el VI. En Occidente, la 
decadència se advierte quizà antes. En el 441, un concilio de 
Orange disuadió de ordenar diaconisas: Diaconissae 
omnímodo non ordinandae; y el concilio de Orleàns (533) 
prohibe absolutamente que la institución se mantenga por màs 
tiempo. Para Italia, tenemos una carta de Otón de Vercelli 
(934-950) a un cierto sacerdote Ambrosio, donde trata a 
propósito de las diaconisas, y constata su decadència. Los 
formularios para su consagración se conservaran durante 
mucho tiempo, como vimos antes, en los libros litúrgicos, pero 
probablemente sin aplicación pràctica. 


536 


533 



Es justo, fmalmente, observar cómo las diaconisas de tipo 
primitivo no han desaparecido del todo. El final de la Edad 
Media ha madurado y puesto mas en evidencia cada vez en la 
Iglesia una categoria de "sien’as de Dios," religiosas no de 
estricta clausura, que pueden salir al mundo para el ejercer la 
caridad en sus mil formas y el apostolado evangélico de vasto 
alcance. Estas participan de la vida activa de las diaconisas de 
otro tiempo y de la vida claustral y contemplativa de las 
monjas consagradas. Estas diaconisas modemas son miembros 
de las congregaciones religiosas. Del amor a Dios, de su serena 
y desinteresada caridad y de su generoso apostolado està lleno 
el mundo. Desde las tierras de misiones hasta nuestras 
civilizadas y cristianas ciudades, la Iglesia es admiradora y 
espectadora de cuanto ellas realizan con infatigable 
laboriosidad para servicio de Dios y de sus hermanos. 


Los Diàconos y los Presbíteros. 

La Institución Apostòlica y los Oficiós de los 
Diàconos. 

En la ordenación disciplinar de la Iglesia antigua, los 
diàconos formaban el primer grado de la jerarquia sagrada 
propiamente dicha, es decir, las ordenes mayores. 

Es conocida la institución de los primeros diàconos, que 
tuyo lugar en la primitiva comunidad cristiana de Jerusalén, 
originada por ciertas disensiones sobre el trato de ciertas 
viudas helenistas nacidas entre los dos elementos que la 
componían: los hebreos palestinenses y los hebreos de la 
diàspora c helenistas. Para suavizar tales diferencias, los 
apóstoles, convocados los discípulos, decidieron elegir viros ex 
vobis boni testimonií septem, plenos Spiritu sancto et 
sapientia, quos constituamus super hoc opus. Los siete 
elegidos debieron ser, como del a suponer su nombre griego, 
de la parte helénica, es decir, menos apegados que los de la 
otra parte a la observancia odiosa y material de la ley. 


Los historiadores se han preguntado por qué los apóstoles 
limitaron a siete el numero de los diàconos. Es difícil dar una 
respuesta segura. Algunos sugieren una razón simbòlica; el 
siete era un número sagrado. Otros piensan que los siete 
diàconos fueron elegidos en correspondència con las siete 
regiones en que habría estado dividida la primera comunidad 
de la ciudad santa, hecho incierto y no probado. Otros, en 
cambio, con mayor íundamento, ponen en relación aquel 
número con una prescripción mosaica que imponía el instituir 
en cada barriada iudices et magistros, los cuales, i us to iudicio, 
debían decidir en las eventuales controversias. Los rabinos, 
aplicando aquella ordenación, habían introducido la costumbre 
de poner en cada lugar un consejo de siete hombres, los cuales 
debían proveer a la administración de la comunidad y al 
arreglo de las disensiones. Parece, por tanto, muy probable que 
los apóstoles constituyeron el oficio y el número de los 
diàconos inspiràndose en aquella costumbre hebrea de todos 
conocida. 

Como quiera que sea, es cierto que el número septenario 
fue considerado en la Iglesia antigua como sagrado. Siete eran 
los diàconos en Roma en tiempo del papa Come lio (251) y del 
papa Sixto II (+ 261). Muy probablemente había otros tantos 
en Cartago, en Milàn y en Zaragoza de Espana; el canon 15 del 
sínodo de Neocesarea (314-325) prescribía que en cada ciudad, 
licet vàlete magna sit civitas los diàconos debían ser siete, 
según la institución apostòlica. Sin embargo, en Italia, màs 
tarde, en las iglesias menos importantes se contentaban con 
tres o con cinco. En Roma, en tiempo del papa Vigilio (550), 
en ausencia de uno de los siete diàconos regionarios, el papa lo 
substituía con otros supemumerarios, pero solamente ad 
tempus. 

Desde el punto de vista moral, los diàconos debían ser de 
vida intachable; San Pablo, escribiendo a Timoteo (1, 3:10), 
los quiere así: Y, por tanto, sean éstos antes probados; y así 
entren en el ministerio no siendo tachados de ningún delito. 
Las mujeres han de ser igualmente honestas, no chismosas; 
sobrias, fieles en todo. Los diàconos sean esposos de una sola 
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escribía: Diàconos paucitas honorabiles, presbyteros turba 
contemptibiles facit. 

Un campo mas vasto e independiente a la actividad de los 
presbíteros se abre en los siglos V-VI al extenderse las 
comunidades cristianas fuera de la ciudad episcopal. Esto 
naturalmente se verifico antes en unas que en otras, según las 
provincias. En Àfrica, en la Italia meridional, en el Asia 
Menor, las ciudades no estaban generalmente muy distantes 
unas de otras; pero en las Galias, en la alta Italia, estaban mas 
alejadas. Los fieles que los misioneros habían evangelizado en 
los pagi, en las vid, en las villae lejos de la urbs donde residia 
el obispo, difícilmente podían acudir a los servicios religiosos 
de la iglesia urbana, o lo hacían solamente en las grandes 
solemnidades. Decía San Agustín a un grupo de sus fieles en la 
clausura de las fiestas pascuales: "Vosotros ahora tomaréis a 
vuestros países, y desde este momento no nos veremos màs 
que con ocasión de las solemnidades." Fue preciso proveer a 
las necesidades espirituales de aquellos fieles erigiendo en los 
campos pequenas iglesias rurales, servidas por un sacerdote o 
al menos por un diàcono, los cuales se reunían el domingo, 
excepto en las grandes fiestas del ano, para celebrar el servicio 
eucarístico. Desde el principio, algún obispo se mostró reacio a 
conceder esta mayor libertad litúrgica. Decencio de Gubio era 
uno de éstos. Pero el papa Inocencio I en una famosa carta 
(416) lo persuadió para que se sometiera a la realidad. "En 
cuanto a la eucaristia —le escribía— que nosotros mandamos 
el domingo a las iglesias titulares, nuestro caso es diverso, 
porque en Roma los títulos estan todavía situados dentro de la 
muralla urbana. Pero tú no puedes hacer lo mismo con las 
iglesias rurales, porque el Sacramento no debe ser trasladado a 
grandes distancias. Por lo demàs, nosotros mismos 
autorizamos a los sacerdotes adscritos a los cementerios (íuera 
de la ciudad) a celebrar los santos misteriós." 

A pesar de todo, esto no bastaba; era necesario dar al 
sacerdote rural una justa autonomia. Vemos, en efecto, en las 
múltiples decisiones de los concilios de los siglos VI y VII que 
en seguida les fueron concedidas las facultades, hasta ahora 


servicio litúrgico gran parte de estas atribuciones y las 
particularmente delicadas y honoríficas que se refieren a la 

santísima eucaristia. 

Un particular aspecto litúrgico en el cual los diàconos 
romanos durante el siglo V se mezclaban activamente por 
deber de oficio era la preparación de los cantores y la 
ejecucion de los cantos de la misa. Son numerosas las 
inscripciones de las tumbas de los diàconos romanos de los 
cuales se recuerda la virtuosidad del canto de los salmos. 
Parece, sin embargo, que alguno de los diàconos ponia en esta 
obligación, especialmente en la ejecución de los responsoriales 
y solo, un interès excesivo y vanidoso; de manera que en la 
elección de los sujetos se miraba ífecuentemente màs a las 
cualidades de la voz que a las de la vida moral. San Gregorio 
Magno, que por Pelagio II en el 585 había sido creado 
archidiàcono, y como tal había notado quiza el inconveniente, 
cuando íue hecho pontífice, en el concilio Romano del 595 
desposeyó a los diàconos del encargo del canto, para 
transferirlo a los subdiàconos y a los clérigos inferiores. A 
ellos les del ó casi sólo la lectura oficial del evangelio. 

Junto con las funciones litúrgicas, los diàconos eran 
revestidos de funciones administrativas y caritativas bajo 
la directa dependencia del obispo. Proveer a las múltiples 
exigencias de las mesas agàpicas, llevar cuenta de los ingresos, 
administrarlos fielmente, distribuir equitativamente las 
reservas a favor de los hermanos, especialmente de los màs 
necesitados, como los huérfanos, las viudas, los viejos; visitar 
a los enfermos, tener cuidado de los prisioneros, de los 
condenados; asegurar una sepultura a los difuntos pobres: he 
aquí una colección de providencias en las cuales los diàconos 
debían emplear su actividad ordinaria. Esto quizà pedía parecer 
a un profano un negocio totalmente material, mientras que era 
la genuina expresión del mensaje social de caridad y de 
hermandad que Cristo había traído al mundo. Los fieles, como 
refieren San Justino y Tertuliano, el domingo llevaban sus 
bienes en dinero o en especie al jefe de la comunidad, el cual 
los ponia sobre la mesa del Senor, y dé esta manera eran 
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consagrados a Dios; los pobres los recibían ya de la mano de 
Dios. El obispo, con el consejo de los diàconos, los cuales 
debían conocer las condiciones familiares de los hermanes, 
establecían la cantidad y la modalidad de los socorros, que 
después los diàconos repartían. 

Esta disciplina econòmica, centralizada en las manos del 
diàcono, se verificaba, en medida mas o menos grande, en 
todas las iglesias. La historia del martirio de San Lorenzo, 
diàcono, demuestra qué parte tan grande tenia él en la 
administración de los bienes de la iglesia romana y en el 
cuidado de los pobres. No debe maravillar el que la 
importància de estas misiones diaconales en el cuito y en la 
economia eclesiàstica diese a los diàconos en los primeros 
siglos un prestigio y una autoridad a veces superior a la de los 
mismos presbíteros, fomentando en algunos extranas 
pretensiones, que el concilio de Arles (314) y màs tarde, en 
tiempo del papa Dàmaso, el Ambrosiàster y San Jerónimo 
reprenden severamente. 

La coordinación de las múltiples funciones administrativas 
prescritas a los diàconos exigia en la pràctica la directiva 
superior de un jefe: el archidiàcono. No sabemos muchas 
cosas sobre el particular, excepto su existència, que comienza a 
conocerse en los siglos IV-V con San Agustín y San Jerónimo. 
Pero no debía estar muy difundida. Este último escribe a este 
propósito: Archídiaconus iniuriam Jbutat si presbyter 
originatur; y, en efecto, Sidonio Apolinar (482) habla de un 
cierto Juan, que no se quería ordenar de sacerdote para 
permanecer màs tiempo en el cargo de archidiàcono. Es cierto 
que màs tarde, en las Galias y en la alta Italia, los 
archidiàconos desempenaron misiones jurisdiccionales 
superiores, que los colocaban por encima de los presbíteros 
que residían en las iglesias rurales; pero muy probablemente 
no se trataba ya de verdaderos diàconos, sino de sacerdotes con 
titulo antiguo de diàcono. En Roma, en el período entre los 
siglos V y IX no íueren pocos los archidiàconos que 
ascendieron directamente del orden diaconal en que estaban al 
trono pontificio. 


Los Presbíteros. 

Los presbíteros, sucesores del primitivo colegio presbiteral 
que había elegido en su propio seno al obispo, habían 
permanecido, aunque en un segundo orden, a su lado en la 
dirección y en la administración espiritual de la comunidad. 
Ellos formaban su consejo permanente, su "presbiterio," al 
cual correspondía dar su parecer consultivo sobre la 
ordenación de los clérigos, el examen de la ortodoxia o no de 
una doctrina, el comportamiento del clero, la admisión de un 
fiel caído a la penitencia y, en general, sobre los negocios de 
algún relieve que interesaban al gobiemo de la diòcesis. Eran 
auténticos sacerdotes, inferiores solamente al obispo; in 
secundo sacerdotio constituti, decía Optato de Mileto; o, como 
se expresa el pontifical, colocados en el segundo grado de la 
jerarquia, in secundi meriti munere. 

Asociados al ministerio episcopal, los vemos substituir al 
obispo, cuando està ausente, en la celebración de la misa 
comunitària, ayudarlo en la vigilància de los penitentes, en la 
colación del bautismo, en la predicación, en la unción de los 
enfermos, en su reconciliación in extremis. En Roma, los 
presbíteros de los títulos urbanos, instituidos o reorganizados 
por el papa Marcelo (308-309), hombres de madura 
experiencia, ejercitaban sobre los fieles un verdadero cuidado 
pastoral y gozaban entre el clero de una indiscutible autoridad. 
Los ayudaban otros presbíteros agregados al titulo, del que 
tomaban el nombre. Estos asistían al titular ( presbyter prior) 
en la celebración de la misa dominical o celebraban en las 
iglesias cementeriales dependientes del titulo. Los otros días, 
excepto los alitúrgicos, podían todos celebrar la misa, y 
írecuentemente la celebraban sea en su iglesia, sea en los 
oratorios privados; porque el papa Inocencio I deriva de esta 
frecuente celebración eucarística y de la administración del 
bautismo la obligación de la continencia en los presbíteros. 
Estos en las grandes ciudades episcopales eran, por tanto, màs 
bien numerosos. Hacia la mitad del siglo III había en Roma 46; 
en el 499 eran 74, de los cuales 67 firmaron las actas del 
sínodo Romano. San Jerónimo, no sin un dejo de ironia, 
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o, en cambio, como parece mas acertado, a través de una 
progresiva gestación unitaria. 

Duchesne ha lanzado sobre el particular una hipòtesis que 
nos parece muy plausible. "Las primeras comunidades de fe — 
dice él — fïieron sobre todos gobemadas por los apóstoles de 
distinto grado, a los cuales debían su fundación, o por otros 
miembros del personal propagandista. Ya que este personal era 
por naturaleza ambulante y estaba en todas partes, los 
fundadores se dieron prisa en confiar a algún neófito mas 
instruido y màs digno las funciones permanentes necesarias a 
la vida cotidiana de la comunidad: celebración eucarística, 
predicación, preparación al bautismo, dirección de las 
asambleas, administración de la penitencia. Antes o 
después, los misioneros debieron dejar solas a estas jóvenes 
comunidades, y su dirección quedó enteramente en manos de 
jefes salidos de su seno. Tuviesen un solo jefe como cabeza, 
cosa la màs probable, o tuviesen varios, en todo caso el 
episcopado recogía la sucesión apostòlica." 

Como quiera que sea, el hecho es que alrededor del 150, es 
decir, poco màs de un siglo después de la muerte de Cristo, el 
episcopado se presenta estable y pacíficamente implantado en 
muchos centros del imperio, desde la Bitinia quizà hasta 
Espana, lo cual supone un uniforme y regular proceso 
evolutivo, cuyo punto de partida no puede ser màs que una 
positiva institución de Cristo y de los apóstoles. 

Las atribuciones del obispo en relación particularmente con 
el sector litúrgico sen a principios del siglo II clara y 
vigorosamente afirmadas por San Ignacio de Antioquia en sus 
cartas. 

El obispo es el jefe de los sacerdotes y de sus diàconos, 
su corona espiritual. El sacerdocio episcopal tiene la sanción 
divina a través de la ordenación de los apóstoles. El es el 
representante de su iglesia, su centro de unidad; su función 
es esencial a la vida total de la Iglesia. Los actos litúrgicos, 
especialmente la misa y el bautismo, son vàlidos solamente si 
son realizados por él o por quien haya sido delegado por él. El 
que hace alguna cosa sin saberlo el obispo, realiza un servicio 


reservadas al obispo, de bautizar, de predicar, de vigilar sobre 
los pecadores públicos, formar los futuros colaboradores, 
recogiendo en casa un núcleo de clérigos, lectores y 
subdiàconos. El obispo se mantenia en contacto con aquellos 
sacerdotes suyos, ordenados por él y distribuidos en los lugares 
màs lejanos de la diòcesis; los proveía de un stipendium de las 
rentas de las propiedades eclesiàsticas y los visitaba 
periódicamente él mismo o por medio de un representante 
suyo. Màs allà de los Alpes, éste fue durante algún tiempo (s. 
VI-VIII) el obispo rural, revestido ciertamente del caràcter 
episcopal, pero sin una efectiva jurisdicción territorial, con 
poderes limitados y en plena dependencia del obispo 
diocesano. 

En Italia, en cambio, los arciprestes o decanos, puestos al 
ffente del gobiemo de las iglesias bautismales rurales en los 
vid o en las villas màs importantes de un territorio, ejercieron 
en toda la Edad Media una verdadera jurisdicción sobre los 
sacerdotes de las iglesias existentes en su territorio; aun hoy 
dia mantienen sobre ellos, si bien en medida mucho menor, 
una supremacia oficialmente reconocida. 

El Ritual de la Ordenación. 

El màs antiguo cuadro ritual de la ordenación de los 
presbíteros y de los diàconos según el uso de la iglesia romana 
nos lo presenta la Traditio, de San Hipólito, de principies del 
siglo III. Posee para ambos ordenes líneas y elementos 
uniformes. 

El ritual de la "Traditio" (s. III). 

La función se desarrolla, en presencia del colegio de los 
presbíteros y de la asamblea de los fieles, dentro de la 
celebración eucarística. Leído el evangelio y despedidos los 
catecúmenos, el obispo inicia la gran oración intercesoria, 
alternada con las suplicantes aclamaciones de todos los 
presentes. Cuando la Grafio fidelium ha terminado, comienzan 
las ordenaciones. 
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Primero la de los presbíteros, después la de los diàconos. 
Ambas, simplicísimas, ccmprenden dos elementos 
substanciales: 

1. ° La imposición de las manos sobre el ordenando. 

2. ° La fórmula consagratoria, que integra y especifica el 
gesto de la queirotonía. 

a) La imposición de las manos sobre el diàcono candidato 
al presbiterado la realizan colectivamente el obispo y todos los 
sacerdotes por contacto directo con la cabeza del ordenando: 
Imponat manum super caput eius episcopus, contingentibus 
etiam presbvteris. Pero, si la queirotonía es idèntica para 
ambos, el sentido es diverso. La de los sacerdotes, explica 
poco después San Hipólito, significa una colación del Espíritu, 
que los presbíteros pueden solamente recibir y no dar, pero el 
mismo Espíritu por ellos poseído es el que se transmite al 
neopresbítero. El gesto no tiene un valor sacramental, porque 
ellos clcrum non ordinanl, pero equivale a una expresión de 
solidaridad con la acción del obispo. 

Si se trata, en cambio, de ordenar un diàcono, el obispo 
solamente debe imponerle las manos, "ya que — observa la 
Traditio — el diàcono es ordenado no con vistas al sacerdocio, 
sino al servicio debido a su obispo," quia non in sacerdotiot 
sed in ministerio episcopi (ordinatur). "En efecto, no recibía el 
Espíritu que posee el colegio de los presbíteros, y del cual cada 
uno de ellos es partícipe, sino que era llamado a hacer 
aquello que se le confiaba bajo la dependencia del obispo." 

San Hipólito indica una excepción a la imposición de las 
manos respecto de los confesores que por motivo de la fe han 
sufrido prisión y cadenas. "A éstos — dice él —, cuando sean 
ordenados diàconos o sacerdotes, no se deben imponer las 
manos, porque, en razón de la confesión hecha, tienen ya la 
dignidad del sacerdocio." 

La Traditio hace seguir a las fórmulas indicadas la 
advertència de que su texto no debe considerarse como 
estrictamente obligatorio. Si algún obispo se siente inspirado a 
hacer una oración màs amplia, hàgala; como también si quiere 


reducirla a términos màs modestos y breves, con tal de que su 
oración sea correcta y ortodoxa. No se había, por tanto, 
cerrado el período de la improvisación carismàtica. 


Los Obispos. 

Orígenes y Funciones del Obispo. 

Los obispos son los sucesores de los apóstoles. Es un 

hecho del que encontramos fàcil demostración en los escritores 
contemporàneos, como San Pablo y San Clemente Romano, y 
en los que cronológicamente estàn cercanos a aquéllos, como 
San Ignacio, Hegesipo, San Ireneo y otros, cuyo testimonio 
nos conservo Eusebio. Estos últimos no sólo han afirmado 
expresamente la institución divina y apostòlica de los 
obispos, sino que han recogido y transmitido de muchas 
iglesias también la lista episcopal, encabezada por un apòstol 
o un discípulo de los apóstoles. La conocemos, en efecto, en 
las principales iglesias metropolitanas, como Roma, 
Alejandría, Jerusalén; y en muchas otras iglesias no menos 
importantes, como Lyón, Esmirna, Atenas, Corinto, Efeso, en 
las cuales desde principios del siglo II existia pacíficamente, 
como jefe de la jerarquia local de sacerdotes y diàconos, un 
dignatario, un presidente, el obispo. Este sistema de gobierno 
eclesiàstico, el episcopado monàrquico, estaba ya tan 
difundido, que San Ignacio de Antioquia en el 112, escribiendo 
a los efesios, llega a decir que hay "obispos constituidos en las 
màs lejanas partes de la tierra" La expresión es muy vaga sin 
duda, pero debía ser íruto de una vasta experiencia del santo 
màrtir. 

Naturalmente, con el conocimiento tan íragmentario que 
tenemos de època tan lel ana, y dada la nomenclatura íodavía 
no muy definida de los términos fmíoKOTtoi y Ttpscpóxepoi 
usados en los escritos de aquel tiempo, no se puede aclarar a 
fondo cómo se realizó el paso del gobierno de una comunidad, 
de los apóstoles a los presbíterosobispos y después al obispo; 
si de una vez y casi violentamente, como pretendieron algunos, 
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interpretando auténticamente la Sagrada Escritura y la doctrina 
de la Iglesia, sea en el magisterio ordinario de la predicación, 
sea en el extraordinario, al cual podia ser llamado en las 
grandes reuniones conciliares. 

c) Consecrare. Es el obispo el que, con la plenitud de los 
poderes de santificación que posee, destina defmitivamente al 
servicio de Dios y de su cuito personas (abades, abadesas, 
vírgenes) y cosas (iglesias, altares, elementos rituales, como 
los óleos sagrados). 

d) Ordinare implica la facultad de conferir todos los 
ordenes propios de la sagrada jerarquia según las leyes 
canónicas. 

e) Offerre es la potestad de consagrar la santísima 
eucaristia, de la cual es el ministre primero y califícado. 

f) Baptizare da al obispo, como jefe de su iglesia, el 
derecho de admitir a un nuevo miembro en la familia de la 
comunidad. Generalmente, él lo delega en los pàrrocos. 

g) Confirmaré: es el ejercicio, normalmente reservado al 
obispo, de conferir el crisma. 

La Consagración Episcopal. 

La ordenación de los obispos comprende dos tiempos 
distintos: a) la elección; b) la consagración. 

a) La elección 

También para la elección del obispo, al menos desde el 
siglo VIII, se usó pedir primeramente el suífagio del pueblo y 
del clero diocesano. Qui praefuturus est ómnibus, ab ómnibus 
eligatur, decía San León. Y dos siglos antes, la Traditio daba 
testimonio de una idèntica disciplina: Episcopus ordinetur 
electus ab omni populo. 

Vacante una sede por muerte de su titular, el obispo mas 
próximo o el mas anciano de la provincià se dirigia a la ciudad 
episcopal y recogía el voto del clero, de las personalidades mas 
conspicuas y del pueblo; voto que, como es fàcil imaginar, no 


ritual offecido no a Dios, sino al demonio. La obediència al 
obispo es equiparada al recinto del altar, en el cual el fiel 
encuentra el contacto con Dios y donde recibe de él sus dones 
(sacramentos). Desobedecer al obispo es ponerse fuera del 
àmbito sacrifical, que asegura los dones de Dios. El obispo es 
la imagen del Padre, el representante visible de Cristo. 
Estas fuertes expresiones y otras muchas parecidas demuestran 
cuan profunda y enraizada era en San Ignacio la convicción de 
que la autoridad del obispo està en relación con la suprema 
autoridad de Dios. "Obedeciendo al obispo — escribe, en 
efecto, a los presbíteros de Magnèsia —, obedecéis no a él, 
sino al Padre de Jesucristo, Obispo de todas las cosas." 

Uniforme con esta postura, encontramos en la Traditio la de 
Hipólito, que dice (a. 218) que el obispo era elegido por toda la 
iglesia, clero y fieles, ab omni populo. El, en efecto, no es el 
simple presidente de los presbíteros y de los diàconos, sino 
mas bien el representante de la Iglesia. Pere, por otra parte, 
también él està revestido de una misión divina. 

La Iglesia es un organismo sagrado, y considera que la 
elección hecha así por la Iglesia recibirà con seguridad la 
sanción de Dios. El obispo recibe, por tanto, de Cristo su 
autoridad. Si la Iglesia fuese simplemente una sociedad 
humana, la elección de un presidente social conferiria sólo una 
autoridad a propósito para tal sociedad. Pero, ya que de hecho 
la Iglesia es institución divina, por eso alcanza aquél la màs 
alta posición en la jerarquia. El obispo es el oficial de Dios y, 
ademàs, el delegado de la Iglesia. 

En el obispo estàn el secreto y la fuerza de unión espiritual 
de la comunidad. Hasta qué punto el episcopado, junto con los 
otros ordenes del clero a él sujetos, era el sostén de la Iglesia, 
lo demuestra el encamizamiento con que el Estado lo combatió 
en el siglo III. Decio, Valeriano, Diocleciano y Licinio lo 
hicieron objeto de una sistemàtica persecución, sabiendo bien 
cómo había dicho Jesús que, eliminado el pastor, se 
dispersarían las ovejas del rebano. 

Dionisio de Corinto, en tiempo de Marco Aurelio, escribía a 
la comunidad de Atenas que ella había perdido casi la fe 
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después del martirio de su obispo Publio, pero que después el 
nuevo obispo Cuàdrate había sabido nuevamente recogerla y 
llevaria a la vida cristiana. San Cipriano cuenta que el obispo 
Trófimo con la mayor parte de su comunidad, cediendo a la 
persecución, renegó de la fe y sacrifico a los ídolos; pero, 
habiéndose arrepentido y habiendo hecho penitencia, lo 
siguieron también los demàs, qui omnes regrcssuri ad 
Ecclesiam non essent, wsi cum Tro fimo cominante venissent. 
Ausente San Cipriano, que se había escondido durante la 
persecución de Decio, su cristiandad fue casi a la ruina. De 
donde se deduce cuan importante era para la cohesión 
espiritual de los fieles la presencia del obispo. La comunidad 
cae con él y con él se levanta en la fe. El fenómeno se 
reproduce ffecuentemente en la historia; es mas, aun hoy dia se 
repite. 

De las cartas ignacianas, no menos que de todos los escritos 
de los primeros siglos, es fàcil deducir cómo el vinculo 
unitario en la Iglesia lo constituye el obispo, no solamente 
como autoridad, sino ademàs, y sobre todo, como liturgo, es 
decir, como ejecutor oficial de los actos litúrgicos en las 
asambleas del cuito. San Justino, en la primera descripción de 
la misa que muestra la historia litúrgica, nos presenta alrededor 
del altar a su clero y a todos los miembros de su comunidad, 
venidos de todas partes: omnes sive urbes, sive agros 
incalentes. En las manos del obispo està, ademàs de la 
celebración del sacrificio, la administración normal de todos 
los sacramentos. Los sacerdotes celebran con él u ofician 
separadamente, pero por su mandato o por su delegación. En la 
ciudad episcopal no hay màs que una sola iglesia, una sola 
càtedra, un solo altar, un solo sacrificio, el del obispo. Con esta 
disciplina se explica el origen de la misa estacional y, todavía 
en sentido màs reducido, el caràcter peculiar que conserva aún 
la misa del pàrroco, representante del obispo en las comunidad 
de fe lejanas. 

Asimismo, cuando la expansión del cristianismo en los 
campos obligó al obispo a establecer en pequenos centros 
rurales sacerdotes y diàconos, la iglesia madre, donde el obispo 


tenia su càtedra, símbolo de su sacerdocio y de su 
magisterio, subsistió la casa paterna, centro de la autoridad y 
del cuito. El obispo es siempre el único pastor, el único padre. 
El es el que establece la nueva iglesia, es quién delimita sus 
confines, consagra la iglesia, ordena al sacerdote, le da la 
investidura con determinados poderes, lo llama 
frecuentemente, junto con los otros hermanos suyos, a la 
ciudad episcopal para las reuniones sinodales; realiza 
periódicamente la visita, guia y vigila el ministerio episcopal, 
inspecciona la marcha administrativa. 

La historia eclesiàstica de todos los siglos cristianos en 
todas las provincias, sea de Oriente, sea de Occidente, posee, 
manifestada en los cànones de innumerables concilios y 
sínodos, la prueba inconfundible de la actividad apostòlica de 
los obispos, que las exigencias modemas, màs que debilitar, 
han hecho cada vez màs vasta e intensa. 

Las funciones propias del obispo las resume así el pontifical 
romano: Episcopus oportet indicaré — interpretan — ordinare 
— offerré — baptizare — confirmaré. 

El comentario de cada una de estas atribuciones 
episcopales, todas, excepto la primera, de caràcter litúrgico, 
lo hemos hecho ya en las pàginas de este y de los precedentes 
volúmenes al describir la historia de las multiformes 
instituciones que constituyen el sagrado patrimonio litúrgico 
de la Iglesia. Aquí basta senalar que: 

a) Indicaré lleva consigo el derecho de ser juez, es decir, de 
resolver las controversias de índole eclesiàstica que eran 
llevadas a su tribunal. En el pasado, el ejercicio de la 
jurisdicción, la episcopalis audientia, para las causas aun 
civiles, que las partes en litigio preferían llevar delante del 
obispo, era muy írecuente. Ante meridiem et post meridiem 
occupationibus hominum implícor, escribía San Agustín; y 
deploraba que tales ocupaciones le quitasen un tiempo precioso 
para el estudio y la oración. 

b) Interpretan confiere la autoridad y el deber de ser 
maestro de las verdades de la fe a los propios diocesanos, 
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mortificaban con el ayuno, el Espíritu Santo les dijo: Segregate 
mihi Saulum et Barnabam in opus ad quod assumpsi eos. El 
opus que Dios deseaba era la misión apostòlica en medio de 
los gentiles. Ellos obedecieron. Preparados con el ayuno y la 
oración, impusieron las manos sobre Pablo y Bernabé: Time 
ieiunantes et orantes, imponentesque eis manus, dimiserunt 
illos. Estos, despidiéndose bajo el impulso vivo del Espíritu, 
que los había consagrado apóstoles suyos, navegaron hacia 
Seleucia y Chipre, comenzando así su primer viaje apostólico. 
Los comentaristas se preguntan: i La ceremonia descrita por 
los Hechos — ayuno preliminar, queirotonía, oración — fue 
una ordenación episcopal o bien una simple bendición augural 
sobre los que partían? Los pareceres, naturalmente, son 
diversos. 

Nosotros creemos ver en esto una ordenación episcopal. 
Mientras tanto, los profetas y doctores, comprendidos Saulo y 
Bernabé, de los cuales hablan los Hechos, son sacerdotes, 
porque participan en el servicio litúrgico: Aíaxoupyoúvxcov os 
aoxcóv xco Knpíco. Todo induce a creer que uno de ellos era el 
jefe de la comunidad, o, como despuvs se llamó, el obispo; 
provistos de la autoridad necesaria para poder conferir a Saulo 
y a Bernabé la plenitud de los poderes jeràrquicos. Vemos que 
los otros presbíteros imponen con él las manos sobre los dos 
colegas, que fue posteriormente la disciplina común. 

Todo esto lo confirma el hecho de que Pablo y Bernabé en 
el curso de su misión, después de haber visitado a los neófitos 
de Listria; Iconio y Anticquía de Pisidia, ordenan con 
oraciones y ayunos presbíteros que asuman el gobiemo de 
aquéllos. El término griego xspovéoavxsç no tiene en este texto 
de los Hechos el sentido litïrgico de "imponer las manos," 
sino el de "elegir, seleccionar." Es cierto, sin embargo, que 
aquella elección, que tuvo lugar entre oraciones y ayunos, se 
realizó con la %eipoxovía sacramental; aquéllos presbíteros no 
debían desempenar solamente una función de autoridad, sino 
también un ministerio litúrgico. Ahora bien: si Pablo y 
Bernabé hubiesen sido simples laicos, aunque "profetas y 
doctores," ^cómo habrían podido comportarse así? Tanto mas 


se daba a veces sin algún vivo incidente entre los partidos. Este 
voto lo sancionaba con su autoridad, en espera de proceder a la 
consagración del elegido. Cuando resultaba imposible poner de 
acuerdo a los contendientes, la elección era remitida al 
metropolitano. Como excepción, podia darse el caso de que el 
obispo difunto hubiese designado el propio sucesor; pero esto 
iba contra los cànones y era poco agradable al pueblo. San 
Agustín cuenta haber sido llamado un dia a Mileto, donde 
había muerto el obispo Severo, para aquietar el vivo mal 
humor de aquéllos fieles, poco dispuestos a aceptar el pastor 
preelegido por Severo para sucederle, porque no había hablado 
antes con ellos: ad po pulum inde non est locutus: et erat inde 
aliquorum nonnulla tristitia. A veces, el pueblo elegia por 
aclamación, cuando se trataba especialmente de sujetos con 
extraordinària fama de sabiduría y santidad. Así sucedió en 
Milàn con San Ambrosio, a pesar de todas sus resistencias. La 
elección debía hacerse siempre canónicamente, es decir, en 
presencia de un notario, que ponia en un documento, firmado 
por quien debía, el consentimiento del clero y el sufragio del 
pueblo. Cuando el clérigo elegido era proclamado obispo 
electo, la multitud, según el uso común del foro, lo aclamaba, 
gritando repetidamente: Dignus est! Dignas est! 

Generalmente, durante los siglos IV y V, la elección hecha 
no era vàlida si no venia después la aprobación del emperador. 
Así sucedió en el nombramiento de San Ennodio (+ 521) para 
obispo de Pavia. En las Galias, desde finales del siglo V, 
vemos a los reyes merovingios involucrarse activamente en las 
elecciones episcopales, exigiendo que el elegido obtenga 
también el beneplàcito real ( praeceptio ) y, pasando también 
sobre las reglas tradicionales, pretendieron ffecuentemente 
que personas gratas a ellos, aun simples laicos culturalmente 
formados, fuesen promovidos a importantes episcopados 
después de haberles conferido en poquísimo tiempo todas las 
ordenes. Los abusos galicanos fïieron todavía mas graves bajo 
los emperadores alemanes, los cuales se abrogaron la facultad 
no sólo de nombrar a los obispos, sino de daries la investidura 
con el bàculo y el anillo, símbolo de la autoridad episcopal 
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sobre las almas. Fueron necesarias la valentia y la constància 
de San Gregorio VII para devolver a las elecciones episcopales 
la independencia necesaria, a pesar de que después, por la 
fuerza de las cosas, no ha sido siempre posible substraerlas por 
entero a las injerencias dinàsticas o estatales. 

1.) El rito de la consagración 

Debiendo comentar el rito de la consagración episcopal, 
expondremos, sobre todo, las normas generales que lo han 
regulado en el pasado y lo regulan todavía en el cuadro de la 
gran tradición litúrgica de Roma y del Occidente. Después 
haremos el anàlisis histórico de las ceremonias que constituyen 
el rito consgratorio propiamente dicho. Este, como sucede en 
los otros grados jeràrquicos, se ha desarrollado a través de tres 
largos períodos de tiempo, hasta llegar a la forma con que se 
presenta hoy en el pontifical romano. 

Dividimos, por tanto, este importante pàrrafo en los 
siguientes puntos: 

1) Normas generales. 

2) La ordenación episcopal en el tiempo apostólico. 

3) El antiguo ritual romano (s. III-IX). 

4) La ordenación episcopal según el ritual romanogalicano 
(s. X-XVI). 

1) Normas generales 

Una tradición siempre en vigor, de la cual alguno cree 
descubrir las primeras huellas en la Didaché, exige celebrar la 
ordenación del obispo no en los sàbados de las témporas, como 
en las otras ordenes, sino el domingo, el gran dia de Dios, 
memorial de la resurrección de Cristo. La Traditio contiene la 
mas antigua prescripción: Episcopus ordinetur... die dominica. 
Después, todas las füentes históricas antes del siglo IX 
concuerdan unànimemente. 

Otra antiquísima tradición, quizà también apostòlica, exigia 
para la ordenación del obispo la presencia de los obispos de su 
provincià o de sus representantes. Era la manifestación de su 


consentimiento a la promoción del colega y del buen 
testimonio que con la imposición de las manos hecha sobre él 
daban del elegido. Roma lo hacía así desde principios del siglo 
III. Para la consagración conveniet populas una cum 
presbiterio et his qui praesentes fuerint episcopi, escribe la 
Traditio, sin precisar el número. Algún tiempo después, el 
papa Comelio (+ 255) alude a tres obispos reunidos a la fuerza 
por Novato para arrancaries la ordenación episcopal. El 
concilio de Nicea (325) promulgo en seguida una ley canònica, 
fijando en tres el número mínimo de los obispos exigidos para 
la ceremonia: Episcopus convenit màxime quidem ab ómnibus 
qui sunt in provincià episcopis ordinari. Si hoc difficile fuerit, 
aut propter instantem necessitatem, aut propter itineris 
longitudinem, Tribus tamen omnimodis in idifcsum 
convenientibus, et absentibus quoque parí modo decernetibus, 
et per scripta consentienvbus, nunc ordinato celebretur. 

Esta disciplina, confirmada en el 386 por el papa Siricío, se 
hizo general en las iglesias de Occidente, si bien no ha sido 
nunca considerada como elemento esencial para la validez del 
rito. San Gregorio Magno, en efecto, dispensaba de ella cuando 
escribía a San Agustín de Inglaterra; el papa poseía el 
privilegio de consagrar él solo a los obispos. El hecho es 
senalado en el siglo VI por el africano Ferrando: Ut unus 
episcopus episcopum non ordinet, excepta ecclesia romana. 
Encontramos la confirmación en el ritual del XXXIV OR. El 
papa realiza la consagración episcopal solo. Lo rodean 
ciertamente obispos y sacerdotes, pero ninguno participa 
activamente en el rito. Mas tarde, los papas, renunciando al 
privilegio, se conformaron a la ley general. 

La ordenación episcopal en el período 
apostólico. 

Los Hechos narran en el capitulo 13 una ordenación 
episcopal: En Antioquia, convertida pronto en una ferviente 
comunidad, había un grupo de profetas y doctores, entre los 
cuales estaban Bemabé, Simón el Negro, Lucio de Cirene, 
Manalien y Saulo. Mientras celebraban la litúrgia y se 
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episcopal del papa; no sabemos si se hacía lo mismo cuando se 
trataba de un obispo. El rito simbólico, copiado del Oriente, 

cuyo testimonio aparece desde el 380 en el ritual de las 
Constituciones apostólicas, pasó en seguida de Roma a los 
países transalpinos codificado en el canon 2 de los Statuta 
Ecclesiae antigua. 

Otra particularidad romana mencionada a principios del 
siglo VIII por el XXXIV OR, anàloga a la ya referida en la 
ordenación de los sacerdotes, es la entrega al neoconsagrado, 
hecha por el pontífice antes de la comunión, de la fórmula, es 
decir, del certificado autentico de su normal ordenación, y de 
una oblata grande consagrada en la misa, de la cual separa en 
seguida una partecita para comulgar, reservando lo restante 
para su comunión en los cuarenta días sucesivos. El uso 
romano, imitado después también en Francia y en Alemania, se 
interpretaba allí simbólicamente, como recuerdo de los 
cuarenta días pasados por Cristo, después de su resurrección, 
junto con sus apóstoles, comiendo con ellos y alegràndoles con 
su divina presencia. El uso decayó alrededor del siglo XIII; el 
pontifical de la curia romana no alude ya a él. 


6. El Matrimonio. 

El Ritual Pagano. 

La institución matrimonial descansa esencialmente en la 
recíproca voluntad de los dos esposos de unir la suerte de la 
pròpia vida con miras a la procreación y educación de les hijos. 
Nupcias —decía el antiguo axioma jurídico— non concubitus 
sed consensus facit. Este contrato natural fue elevado por 
Cristo a la dignidad y eficacia de sacramento, sublimando la 
idea sagrada, enraizada en la base de la pactio coniugalís, y 
que todos los pueblos han reconocido y respetado 
circundàndola de ritos y de formas religiosas. Nuptiae... Divini 
et humani inris communicatio. La Iglesia, por tanto, al 
componer el ritual del matrimonio, tuvo cuidado de poner 


cuanto que después del rito de Antioquia no nos consta que a 
la vuelta de sus viajes misioneros íueran objeto de ceremonias 
de este género. 

El rito consecratorio de los dos apóstoles, que debió 
celebrarse en Antioquia, aparece aludido mas claramente en 
dos textos de las cartas a Timoteo respecto del discípulo 
predilecto del Apòstol. En la primera escribe: Noli negligere 
gratiam ouae in te est, quae data est tibí per prophetiam cum 
impositione manuum presbyterii. El carisma de que habla el 
Apòstol es la consagración episcopal, con los dones de 
sabiduría y de caridad que la acompanan, conferida a 
Timoteo mediante la imposición de las manos del colegio de 
los presbíteros, del cual San Pablo era el jefe; porque en otra 
carta le recuerda la imposición hecha sobre él con sus propias 
manos: Admoneo te, ut resusciies gratiam Dei quae in te est 
per impositionem manuum mearum. Timoteo y Tito, el otro 
discípulo, habían, por tanto, recibido la ordenación episcopal. 
Ellos desempenan, respectivamente en Efeso y en Creta, las 
funciones propias del obispo, gobemando las dos comunidades 
y ordenando sacerdotes. 

De los pocos datos históricos antes referidos, podemos 
deducir que el rito primitivo de la consagración de un obispo 
consta de tres elementos: 1) un ayuno preliminar, practicado ya 
por el consagrante, ya por el consagrado; 2) una fórmula de 
oración que acompana al gesto de la queirotonía; 3) Una 
imposición de las manos sobre el candidato, realizada por el 
consagrante y por el clero asistente al rito, el "presbiterio." 

El Antiguo Ritual Romano (7, IIIIX). 

Las sobrias pero substanciales líneas del ritual apostólico se 
convirtieron, sin apreciables anadiduras, en las del ritual de 
Roma. Las ordenaciones estaban demasiado unidas a la vida y 
al porvenir de la Iglesia para que no entrasen, aun con sus 
modalidades, a formar parte de la tradición apostòlica, que 
Roma por medio de San Pedro había acogido y guardaba con 
cuidado. 
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El rito trata de dos distintas imposiciones de las manos 
sobre el elegido. La primera la realizan los obispos y los 
presbíteros sin pronunciar una palabra: es la designación 
material que ellos hacen del elegido, al cual dan su 
consentimiento. Sigue una pausa en silencio. La oración, si 
bien tàcita, brota conmovida de los corazones de todos, 
pidiendo que descienda el Espíritu Santo sobre el consagrando. 
Después de algún tiempo es roto el silencio por el obispo que 
preside, el cual, imponiendo solamente las manos sobre el 
elegido, pronuncia la sole mn e oración consagratoria. 

La consagración del nuevo obispo ha terminado. Todos 
cambian con él el ósculo fratemo de paz y lo rodean de 
homenajes, salutantes eum quia dignus factus est. Los 
diàconos disponen sobre la mesa las oblaciones, y el 
necconsagrado inicia en seguida la celebración del sacrificio. 

La fórmula de Hipólito hizo eco en Oriente. La mayor parte 
de las colecciones canónicas orientales, comenzando por las 
Constituciones apostólicas (380), la adoptaron con ligeras 
variantes, aun poniéndola bajo seudónimos diversos: de 

Pedro, de Clemente o de Santiago. 

En Roma, en cambio, mientras el ritual quedaba 
substancialmente inalterable, la fórmula de la oración decayó y 
fue substituida por otra, cuyo texto nos lo dan los 
sacramentarlos leoniano y gregoriano; su composición puede 
colocarse con alguna probabilidad alrededor de la mitad del 
siglo V. 

Terminada la oración, se cambia entre todos el beso de 

paz, et tune iubet eum domnus apostolicus super omnes 
episcopos sedere. Prosigue después la misa. El XXXIV OR 
observa ya que el rito se termina inmediatamente después del 
canto del gradual. 

Alguien ha lanzado la hipòtesis de que la fórmula de 
consagración antes referida fue compuesta en un principio para 
la ordenación episcopal del papa, cuando, como 
frecuentemente sucedía en la alta Edad Media, siendo elegido 
entre el orden de los diàconos, necesitaba la consagración 


episcopal. Algunas expresiones, en efecto, dejan ver un 
sentido de universalidad, que dice mal en un simple obispo; 
per ejemplo: summi sacerdotii ministerium; tribuas 
cathedram... ad regendam plebem universam. Oportunamente 
esta última frase fue màs tarde substituida por las palabras et 
plebem tibi commissam. La hipòtesis nos lleva también a 
pensar en el compositor de la consecratio; la cual, a juzgar por 
el ritmo impecable y por la fraseologia elegante, que encierra 
no pocos parecidos con sermones de San León, parece ser 
precisamente obra del gran pontífice. Màs tarde, la prez, en 
lugar de estar expresada en singular, como en el texto 
primitivo, fue puesta en plural para poder servir a la 
consagración de varios obispos, caso en Roma muy frecuente 

Los que reciben los sacramentos, silencian cuanto se 
relaciona con las ceremonias que debían acompanar al rito; la 
primera entre todas, la imposición de las manos. Sin 
embargo, no hay ninguna duda de que Roma la conservaba 
íntegramente. El papa Hormisdas (514-523), en una carta a los 
obispos de Espana, designa el acto consagratorio con la frase 
benedictio per imposítionem manuum. San Gregorio Magno (+ 
604), exigiendo a los diàconos y a los notarios una rigurosa 
corrección en las ordenaciones, escribe: Quia enim ordinando 
episcopo pontífex manum imponit... et sicut pontíficcrn non 
decet, manum quam imponit venderé, ita miníster vel notarius 
non debet in ordinationem eius vocem suam vel calamum 
venumdare. Por lo demàs, el edictum, o folio de instrucciones 
que la secretaria pontifícia consignaba a cada nuevo obispo 
consagrado, comenzaba con una expresa exigencia de la 
imposición de las manos: Quoniam... Dco annuente, per 
manus nostrae imposítionem episcopus consecratus es... 

. Una ceremonia, en cambio, del todo nueva vino a 
asociarse a la nueva fórmula de consagración: la imposición 
del libro de los Evangelios sobre la cabeza del consagrando. La 
antigua fórmula del Líber diurnus, como el XL OR, no 
posterior al siglo VI, describe así la rúbrica: Postmodum 
adducuntur evangelia et aperiuntur et tenentur super caput 
electi a diaconibus. La rúbrica se refiere a la ordenación 
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intervención de la Iglesia en los preparativos y en la conclusión 
del matrimonio, como también un rito litúrgico propio en su 
celebración. Mas aún, el mismo Tertuliano da a entender que 
esta publicidad de las bodas, a diferencia de lo que la ley civil 
permitía, serà una disciplina pròpia de la Iglesia y obligatòria 
para los fieles. Penes nos — anade — ocuitae coniunctiones, 
id est non prius ad ecclesiam professae iuxia moechiam et 
fornicationem iudicari periclitantur. Bodas clandestinas, sin la 
impronta sagrada eclesiàstica, corren el peligro de pasar por 
fomicación o concubinato. La razón es clara: matrimonios de 
tal genero, aun vàlidos, no tenían ninguna garantia pública 
contra la inestabilidad del ànimo humano y contra las 
eventuales concupiscencias de otros votos nupciales una vez 
que se hubiesen cansado de los primeros. Fue por este motivo 
por el que, al córrer del tiempo, la Iglesia juzgó no sólo 
sospechosas e ilícitas las bodas clandestinas, sino también 
invàlidas. 

El rito litúrgico esbozado por Tertuliano se precisa 
mejor en los escritos de los Padres de los siglos IV y V, sin 

cambiar sus líneas substanciales. San Ambrosio recuerda el 
contrato esponsalicio cambiado entre los íuturos esposos con 
la entrega del anillo ( anulus fidei), la oírenda de los dones y el 
beso del esposo a la espesa. Los esponsales en aquella època 
habían crecido en importància, y la Iglesia, acomodàndose a la 
norma jurídica, los consideraba como un compromiso solemne 
que debía concluirse con el matrimonio. Por esto se amenazaba 
con penas disciplinares a aquellos que sin motivo no los 
cumplían. El concilio de Elvira, en el 303, sanciono con tres 
anos de penitencia a les padres que rompen sin razón el 
contrato esponsalicio de los hijos. Una decretal del papa Siricio 
en el 375 prohibe severamente bendecir las bodas de una joven 
que ha cambiado de opinión respecto al compromiso con el 
primer esposo para tomar otro. Tale ergo connubium 
anathematizamus et modis ómnibus ne fiat prohibemus, quia 
illa benedictio, quam nupturae sacerdos imponit, apud fideles 
cuiusdam sacrilegii instar est, si ulla transgressione violetur. 
También en Oriente se seguia la misma disciplina. 


como punto central lo que constituye la matèria y la forma 
sacramentales, es decir, el consentimiento de los dos 
contrayentes. En lo demàs no rechazó varios usos antiguos del 
mundo pagano, los cuales, fïiera del campo religioso, ayudaban 
a poner de relieve la solemnidad y el simbolismo, 
depuràndolos de todo sentido menos ortodoxo. Esta 
particular tolerància ritual fue autorizadamente reconocida y 
confirmada por e! Tridentino, el cual declaro que sí quae 
provinciae aliis, ultra praedictas, laudabilibus 
consuetudinibus et coeremoniis hac in re utuntur cas ornnino 
retinen vehementer optat2. Ccnviene, por consiguiente, antes 
de senalar y comentar las líneas del ritual de este sacramento, 
describir brevemente las formas del matrimonio vigentes entre 
los romanos durante el imperio y las ceremonias a las cuales 
daba lugar su celebración, porque ellas son precisamente las 
que han marcado las grandes líneas de la historia litúrgica del 
matrimonio. 

De todos modos las mujeres entraban a formar parte de la 
familia del marido y de su potestad marital (, manus): con la 
confarreatio, la manuducción del farro; con la coemptio, la 
venta simbòlica de la esposa; con el us us, la cohabitación, al 
menos durante un ano, de los dos esposos. La forma màs 
antigua y solemne estaba constituida por la confarreatio; 
llamada así por la hogaza de trigo que los esposos se repartían 
durante el sacrificio nupcial. Por sí misma, ésta, como las otras 
ceremonias de la fiesta nupcial, no era necesaria para la 
constitución del vinculo jurídico entre los esposos; bastaba el 
hecho de su convivència y su consentimiento permanente de 
considerarse marido y mujer ( affectio maritalis); con todo esto, 
la traditio del caràcter sagrado que se unia al matrimonio hacía 
de la fiesta nupcial el acontecimiento màs importante de la 
vida familiar. 

El matrimonio iba precedido de los esponsales, la 
ceremonia en la cual el esposo prometia conducir 
próximamente como esposa a la joven; promesa jurídicamente 
de gran importància, porque era equiparada casi a las bodas y 
su violación llevaba consigo severas sanciones. En aquellas 
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circunstancias se redactaban los pactos dótales y se cambiaban 
dones entre las dos partes, aunque el compromiso del füturo 
matrimonio era expresado por el osculum y por el anulus 
sponsalitius. El beso en especial, cuando se daba, hacía, según 
una decretal de Constantino, mas difícil y gravosa a una de las 
partes la resolución de la promesa. Lo reconocía también la 
Iglesia: Osculum quasi pignus est nuptiarum et praerogatiüa 
coniugii. Junto con el beso, el esposo ponia en el cuarto dedo 
de la mano izquierda de la esposa el anillo ( anulus 
sponsalitius, anulus pronubus), que en la pràctica era el 
equivalente simbólico de los dones en un tiempo ofrecidos 
como garantia de la promesa ( arrhae sponsalitiae). La esposa, 
en efecto, con el anillo en la mano se llamaba Subgrhata, como 
leemos en San Ambrosio cuando narra el martirio de Santa 
Inés: anulo fidei suae (Christus) suharrhavit me. 

El dia de las bodas, la esposa, vestida de blanco, llevaba 
sobre la cabeza una corona de flores, y le caía, casi hasta cubrir 
el rostro, el flammeum, un velo de color anaranjado. Le 
acompanaba y asistía durante toda la ceremonia la prónuba, 
una matrona que para poder ser honrada con tal oficio debía 
haber tenido un solo marido ( univira ). El rito nupcial 
comenzaba con el sacrificio augural de una oveja; es decir, se 
hacían los auspicios; si el sacrificio se realizaba normalmente, 
era senal de que los dioses no eran contrarios a la nueva unión. 
Terminado el sacrificio, se realizaba generalmente la 
subscripción de las tabulae nuptiales, el contrato del 
matrimonio, en presencia de diez testigos; después, la prónuba 
tomaba la mano derecha de cada uno de los esposos, 
poniéndolas una sobre la otra. Era ésta la dexirarum iniunctio, 
el momento mas sole mn e de la ceremonia; tàcito cambio de fe 
entre los jóvenes esposos, voluntad recíproca de querer vivir 
juntos. Cuando el matrimonio tenia lugar por medio de la 
confarreatio, se hacía sentar a los esposos, con la cabeza 
velada, sobre dos escabeles puestos el uno junto al otro, sobre 
los cuales era extendida la pata de la oveja sacrificada por el 
arúspice; ofrecían a la divinidad la hogaza de trigo y comían 
juntos algún bocado; después daban la vuelta al ara precedidos 


del sirviente ( camiilus ). A continuación de la ceremonia tenia 
lugar la coena nuptíalis. Hacia la tarde, la esposa, a la luz de 
las antorchas, era acompanada a la casa del marido (la deductio 
in domum), que la recibía a la entrada con una ceremonia 
sagrada llamada aqua et igni accipere. Después la prónuba 
hacía sentar a la esposa sobre el lectus genialis frente a la 
puerta, donde pronunciaba las oraciones de costumbre a las 
divinidades de la nueva casa. Con esto la fiesta había 
terminado. 

El Rito Nupcial Cristiano. 

La Iglesia desde el principio, dàndose cuenta de la santidad 
del matrimonio y ansiosa de que los fieles no se uniesen con 
infieles, con peligro de la pròpia fe, o estuviesen sujetos a 
leyes y costumbres no siempre conformes con la ley de Dios, 
exigió severamente ejercer una cierta injerencia en las bodas 
cristianas de sus hijos. San Ignacio de Antioquia a principios 
del siglo II, después de haber exaltado la virginidad en honor 
de la came del Senor, anade: "Es conveniente que los esposos 
y las esposas se unan con la aprobación del obispo, a fin de 
que su matrimonio sea según Dics y no según la 
concupiscència." De donde se puede fàcilmente argüir que ya 
en aquel tiempo las bodas eran una institución sagrada, que 
exige a través del obispo, cabeza de la comunidad, la sanción 
eclesiàstica. Si después esta institución recibió también una 
forma ritual en la Iglesia naturalmente, es difícil probarlo; 
aunque, examinando los precedentes, pueda juzgarse como 
muy probable. 

Noticias màs concretas las da, alrededor del 200, 
Tertuliano. "^Cómo podremos conseguir — escribe — hacer 
conocer la felicidad de aquel matrimonio que es concilliado 
por la Iglesia, confirmado por la celebración del sacrificio, 
sellado por la bendición {...quod oblatio confirmat et obsignat 
benedictio), anunciado por los àngeles, ratificado por el Padre? 
Permaneciendo en pie, de manera que ni siquiera sobre la tierra 
los hijos se casan rectamente sin el consentimiento de sus 
padres." Estas palabras indican indudablemente una positiva 
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también a la vida cenobítica, de la cual San Pacomio fue el 
creador y el primer legislador. 

El Occidente se abrió al monaquismo sólo al final del siglo 
IV, pero todavía en formas esporàdicas y fragmentarias, 
aunque iluminadas por los ejemplos de una pléyade de santos 
Es preciso esperar hasta principios del siglo VI para saludar a 
San Benito de Nursia (+ 547), el primer gran organizador de 
las instituciones monàsticas. Con su Regula monasteriorum, 
nacida a la sombra del Laterano y convertida en seguida en 
norma oficial de la vida cenobítica en el mundo latino, el santo 
patriarca dio orden y unidad a numerosos monjes, creando una 
nueva y grandiosa fuerza, que resulto, en tiempos 
verdaderamente críticos, de singular ayuda para la Iglesia y de 
inmensa ventaja para la sociedad civil. 

Con el programa ora et labora, a partir del siglo VII vemos 
a los monjes benedictinos dirigirse hasta el mas remoto 
Occidente, llevando consigo la flor de la civilización cristiana 
e italiana. Levantan iglesias y monasterios, talan bosques, 
convierten en aprovechables y bien cultivadas regiones 
desérticas enteras, recogen en sus bibliotecas los frutos mas 
insignes de la historia y de la literatura de Roma y de Grècia, 
abren en sus casas escuelas y oficinas, convirtiéndose cada 
centro monàstico por esto mismo en un hogar de cultura y de 
fervorosa vida religiosa. 

El ingreso de un aspirante en la familia monàstica para 
consagrarse establemente al servicio de Dios en la obediència 
y en la caridad fue justamente considerado como el comienzo 
para él de una vida nueva, y el acto de su profesión 
religiosa, como un segundo bautismo. Por esto, a semejanza 
del bautismo-sacramento, se exigió al candidato una 
preparación intelectual (estudio de la regla) y moral (pràctica 
de la virtud); de manera que su propósito de vida monàstica 
fuese la expresión de una voluntad consciente y libre. Los 
rituales monàsticos expresan estos conceptos con la fórmula de 
San Benito dirigida al novicio: Ecce lex sub qua militaré vis; si 
potes obsenwe, ingredere; si vero non potes, líber discede; y 
en el axioma que en el siglo IX los monjes de Fulda escribían a 


La ceremonia nupcial, nuptiarum celebritas, se concluía 
normalmente en la iglesia, en presencia del obispo — quibus 
uelamine íntersumus, continua diciendo el pontífice —, con la 
celebración de la eucaristia, durante la cual los esposos hacían 
la ofrenda y comulgaban, y, finalmente, con la velatío de la 
esposa y su bendición. Nótese, sin embargo, que mientras los 
paganos presentaban al rito sagrado la espesa ya velada con el 
ammeum, entre los cristianos, era el sacerdote el que lo 
imponía, acompanàndola con una fórmula de bendición. 
Benedictio —escribe el papa Inocencio I (+ 417)— quae per 
sacerdotem super nubentes imponitur. No encontramos 
mención en los escritores de este tiempo de la ceremonia de la 
dextrarum iunctio, que tenia lugar ciertamente delante del 
sacerdote, porque aparece frecuentemente representada en los 
sarcófagos cristianos. En uno de estos excavado en Albano, 
Cristo està de pie entre los dos esposos, que se estrechan la 
mano derecha sobre un libro abierto, el evangeliario. Los 
paganos ponían, en cambio, sobre los monumentos la diosa 
luno prónuba. Pedría quizà afírmarse que también la corona de 
flores entraba en los usos litúrgicos del matrimonio, al menos 
en Milàn, por la descripción que hace San Ambrosio del 
martirio de Santa Inés: Non síc ad thalamum nupta properaret, 
ut ad supplicii locum... virgo processit... non flosculis redimita 
sed moribus. Por lo demàs, algunos fondos dorados de cuadros 
de esta època, en los cuales aparece Cristo detràs de los 
esposos en el acto de imponer sobre su cabeza una corona, 
hace suponer que el rito debía ser también conocido por la 
litúrgia de Roma. Naturalmente, su significado no era el de los 
paganos, símbolo de mérito y de glòria, sino que para los fieles 
expresaba la victorià sobre la came y el esplendor de la 
virginidad de la espesa. Al final de la ceremonia se leían los 
índices matrimoniales, que, ademàs de los nombres de los 
esposos, resumían, como los artículos de nuestro Código civil, 
los derechos y deberes de los esposos y daban testimonio de la 
existència entre ellos de la affectio maritalis. Recitantur 
tabulae —dice San Agustín —et recitatur in conspectu omnium 
adstant'um, et recitatur liberorum procreandorum causa; et 
vocantur tabulae matrimoniales. El santo Obispo repetia 
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írecuentemente el pàrrafo Liberorum..., para recordar a los 
esposos que el fin primario del matrimonio no era el placer, 
sino la procreación de la prole. Después de la lectura de los 
índices, los esposos estampaban su firma junto a la del obispo. 
Istis tabulis sobscripsit episcopus; aquella firma era como un 
juramento: uir et uxor, ut jïdeliter coniungant corpora sua, 
iurant sibiplerumqueper Christum. 

La celebritas nuptiarum que hemos resumido era solamente 
un formalidad religiosa; la cual, dando testimonio de la pactio 
coniugalis que había tenido lugar entre los esposos, subrayaba 
los vínculos morales consiguientes. Mas tarde, en los 
matrimonios de la Edad Media, Justiniano (+ 565) había 
dispuesto que la prueba jurídica de su voluntad marital debía 
resultar de una atestación hecha delante del defensor 
divinitatisf el obispo, en presencia de cuatro clérigos como 
testigos, y en la cual se declaraba que los N. N. en tal dia y en 
tal iglesia coniuncti sunt alterutri. El obispo en ciertos casos 
obraba como funcionario del estado civil. 

Los ritos nupciales descritos no eran exclusivos de Roma. 

En Milàn, en Àfrica, en las Calías, en Espana y en Oriente 
eran igualmente conocidos y practicados. San Gregorio de 
Tours (+ 594), por ejemplo, describe así los esponsales de 
Leobardo: dato sponsae anulo, porregü osculum, praebet 
calceamentum, celebrat sponsaliae diem festum. En la 
celebración de las bodas, la Iglesia extendía sobre los esposos 
el flammeum tradicional y eran leídas y firmadas las tabulae 
nuptiales, que afirmaban la finalidad social del matrimonio con 
la clàusula Liberorum procreandorum causa. San Cesàreo lo 
recuerda expresamente. Los Statuta Ecclesiae antiqua, de 
principios del siglo VI, aluden en un apartado al paraninfo, 
que, a falta de los padres, presenta los esposos a la Iglesia: 
Sponsus et sponsa, cum benedicendi sunt a sacerdote, a 
parentibus suis vel a paranimphis offerantur. Qui, cum 
benedictionem acceperint, pro reverenda huius benedictionís, 
in virginitatepermaneant. 

En Oriente, San Juan Crisóstomo considera un deber de 
los fieles pedir al obispo la bendición de sus bodas, a fin de 


que la nueva casa, libre de las insidias del demonio, prospere 
en vida fecunda. La dextrarum coniunctio es recordada por 
San Gregorio Nacianceno y por San Basilio; la celebración 
de la misa, por los Responsa, de Timoteo; la coronatio està 
todavía en uso en casi todos los ritos orientales; màs aún, en 
alguno constituye el acto màs solemne. Parece, en cambio, que 
la ceremonia de la velatio con el flammeum no ha entrado 
nunca en el uso de las iglesias orientales, sean católicas o 
cismaticas 

Las Fórmulas Nupciales. 

La complejidad del rito nupcial y el uso anàlogo del ritual 
pagano hacen suponer la existència durante mucho tiempo de 
un formulario a propósito, del cual, sin embargo, no nos ha 
llegado ningún texto. Las primeras fórmulas del genero se 
encuentran en los libros litúrgicos de los siglos VII-VIII, aun 
admitiendo que su composición se puede remontar a una època 
muy anterior. 

Las màs antiguas son las del leoniano, tituladas Incipit 
uelatio nuptialis, las cuales forman parte todavía del 
formulario de la misa votiva prosponso et sponsa, a excepción 
del Hanci gitur, propio para la ofrenda de la esposa. 

La Profesión Religiosa. 

La Iglesia conoció desde el siglo II la existència de 
hombres — los ascetas — que, inspiràndose en el ideal de la 
perfección evangèlica, vivían ciertamente con el cuerpo en 
medio de les tumultos del siglo, pero íntimamente unidos a 
Dios con el espíritu. Fue al principio un ascetismo individual, 
aislado, profesado en silencio, en la pròpia casa. Pero después, 
en los albores del siglo IV, en circunstancias màs propicias, se 
exterioriza, y da origen en Oriente a una especialísima 
forma religiosa, el anacoretismo, del cual San Antonio ha sido 
el prototipo, y después, por una evolución natural, da origen 
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Este, en efecto, recibió desde el principio el nombre de velatio 
virginum, consecratio virginum. A mitades del siglo IV era ya 
de uso ffecuente, reservado al obispo, circundado de pompa y 
fijado en fechas concretas: Pascua, Navidad, Epifania; a las 
cuales, en el siglo siguiente el papa Gelasio anadió las fiestas 
de los apóstoles. En Roma, el papa Liberio (352-366), en una 
solemne reunión, adstantïbus puellis Dei compluribus, 
celebrada en San Pedro probablemente el dia de la Epifania, 
dio el velo a Marcelina, hermana de San Ambrosio. Alrededor 
del 400, un concilio romane distinguió claramente entre las 
vírgenes que han recibido el crisma del rito litúrgico, virgo 
velata iam Christo, quae integritatem publico testimonio 
professa, a sacerdote (el obispo) prece cffusa benedictionis 
velamen accepít, y las que ciertamente son tales, pero sólo por 
propósito privado, puella, quae necdum velata est, sed 
proposuit sic manere. La Iglesia evidentemente no podia tener 
en cuenta màs que el voto emitido públicamente. Escribía, en 
efecto, en el 410 el papa Inocencio 1 al obispo de Rúan: "Si 
una virgen oficialmente consagrada ha faltado a su propósito, 
no tiene ya acceso a la penitencia, porque es considerada 
espiritualmente unida a Cristo, como a su Esposo; si, en 
cambio, no ha recibido todavía el velo y pretende permanecer 
continente, puede ser admitida a la reconciliación." 

Es quizà por tal motivo por el que en los siglos IV-V la 
pràctica eclesiàstica màs común no admitía a una joven a la 
velatio sino después de cierta edad. Un concilio de Cartago del 
397 la había fijado no antes de los veinticinco anos. San 
Ambrosio, sin embargo, desaprobaba estos limites, y juzgaba 
que las fervorosas disposiciones de un alma podían muy bien 
compensar la falta de anos; Aiunt plerique maturioris aetatis 
oirgines esse velandas... spectet aetatem sacerdos, sedfidei et 
pudoris. 

303. No conocemos el ritual romano antiguo de la velatio 
virginum, del cual el leoniano y el gelasiano refieren solamente 
la parte eucológica. Està redactada en plural, probablemente 
porque se refiere a vírgenes ya reunidas en vida cenobítica. 


Carlomagno: Nullus vi monachus fieri cogatur. En 
Montecasino, el ritual de interrogatorio propuesto a los 
aspirantes tenia forma dialogada, del tipo de las renuncias 
bautismales. 

Asegurada la idoneidad o la buena disposición del sujeto, 
seguia después el rito propiamente dicho de la profesión 
religiosa. Este se desarrollaba en la iglesia, in oratorio, dice la 
Regula; en presencia de todos los monjes, coram ómnibus. San 
Benito no habla de la santa misa en tal ocasión, pero no la 
excluye. Como quiera que sea la tradición ritual monàstica, 
que se atribuye a San Teodoro de Cantorbery (+ 698) y que 
puede considerarse conforme también al uso romano, exige 
que el abad celebre la misa y dé la bendición al nuevo monje. 
Esta iba inserta o al principio, como se hacía en Farfa y en 
Cluny, o entre la epístola y el evangelio, o bien en el ofertorio, 
como es todavía costumbre entre les benedictinos y los 
cartujos. 

El rito constaba de cuatro actos: a) la promesa oral, 
promissio, expresión de la voluntad de vivir y perseverar en el 
monasterio bajo la obediència dejaba; b) la entrega del acta 
autèntica, petitio, firmada, que daba fe jurídica a tal promesa; 
c) la vestición; d) la oratio benedictionis. 

La petitio debía ser autógrafa del novicio. Si éste no sabe 
escribir, observa la Regula, un notario u otro eclesiàstico 
extiende el texto de la petitio, y el nuevo profeso pone la cruz o 
un signo propio. La cartula, leída y firmada, la pone él sobre la 
mesa del altar para que, unida a las oblatas de la misa, que 
sigue inmediatamente, se convierta en santo y agradable 
sacrificio en la presencia de Dios. San Benito prescribe que, 
mientras el novicio se halla delante del altar, se entone el 
versículo del salmo 118 con el cual se expresa la plenitud de su 
oblación mística: Suscipe me, Domine, sscundum eloquium 
tuum, et vivam, et non confundas me ab expectatione mea. 
Toda la comunidad se une a sus sentimientos, repitiendo tres 
veces el canto. Postrado después en tierra, se recitan las 
letanías, terminadas las cuales el elegido es llevado aparte. Se 
despoja de los vestidos seglares que lleva y toma los de monje, 
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la túnica y la cogulla; y así revestido, vuelve a la iglesia para 
recibir la sagrada investidura monacal. 

San Benito no habla de una prèvia bendición de los vestidos 
monàsticos, pero es cierto que ésta fue común algún tiempo 
después. La Ordinatio mariachi ex canone Theodori, que 
Casel considera del siglo VIII y de marcada impronta romana, 
prescribe tal bendición con la fórmula Exaudi omnipotens 
Deus... et has vestes... Esta, sin embargo, no ha pasado al 
pontifical romano del siglo XII, que adopto, en cambio, la otra: 
Domine lesu Christe, qui tegumen nostrae imortalitatís, 
todavía prescrita en el actual pontifical. Al hacer entrega del 
vestido monàstico, el abad dice al candidato: Exue te veterem 
hominem cum actibus suis et índue novum eum qui secundum 
Deum creatus est in iustitia et sanctítate veritatis. El neomonje 
deberà llevar después scbre la cabeza la cogulla durante siete 
días para imitar el chrismale eme los neófitos llevaban durante 
el mismo tiempo; quia (la profesión religiosa) secundus 
baftismus est, et iuxta iudicium Patrum ei omnia peccata 
dimittuntur sicut in vero baptismo. 

Terminada la parte del elegido con el acto de su oblación a 
Dios en el monasterio, viene la aceptación del superior y la 
bendición sobre el neo-monje para que el Senor, recibiéndolo 
en su servicio, lo llene de las virtudes necesarias y le dé la 
perseverancia en sus propósitos. El texto de esta bendición, 
impropiamente llamada por algún autor medieval 
"consagración," comprende una breve oratio, la cual 
representa muy probablemente la primitiva fórmula remana, 
concisa, pero completa. 

La segunda fórmula que sigue, muy prolija, està dividida en 
des pàrrafos distintos y detalla todas las virtudes que debe 
practicar un monje. El primer pàrrafo està sacado en gran parte 
de la De vita contemplativa, de Pomerio, un escritor galicano 
del final del siglo V, y el segundo, del Líber Ordinum 
mozàrabe. Con la conclusión de la segunda fórmula termina el 
rito. El neoprofeso cambia con todcs sus hermanos el beso de 
paz y después es conducido por el abad y por el decano al 
puesto destinado a él: et ponant in locum ubi ordo eius 


contingat. La misa prosigue en el punto en que había sido 
interrumpida, y sus textos, comprendido el prefacio, estàn 
todos saturados por el pensamiento de la función realizada. 

La "Velatio Virginum." 

La virginidad cristiana, que se desposa con Cristo mediante 
la unión del alma, trajo una visión moral hasta ahora 
desconocida al mundo pagano. San Pablo ha cantado su divina 
belleza, y la Iglesia, si bien iguala el mérito de uno y de otro 
sexo, ha mirado siempre con particular benevolencia al grupo 
femenino; a aquellas jóvenes que por libre elección han hecho 
a Dios un peipetuo propositum virginitatis. 

El número de estas sagradas vírgenes no debía ser pequeno 
a! final del siglo II, porque Tertuliano, austero moralista, 
quería que se distinguiesen de las paganas llevando un velo 
sobre la mítella, que les servia de cubrecabeza. El velo debía 
ser su simbólico Ilammeum nupcial. San Cipriano habla de las 
vírgenes como de una categoria bien distinta y tenida en la 
màxima consideración: Dei irnago, respondens ad 
sanctimoniam Domini, illustnor portio gregis Christi. La 
Traditío, de Hipólito, a pesar de que excluye para ellas una 
formal ceremonia litúrgica, la imposición de las manos, deja 
entrever que también en Roma formaban un grupo religioso 
importante y venerado. Pero solamente después de la paz la 
autoridad eclesiàstica juzgó oportuno que este afàn de 
virginidad, profesado hasta entonces en privado, recibiese un 
reconocimiento oficial y público con el fin de que fuese mejor 
salvaguardada la seriedad y la fidelidad. Vemos surgir en esta 
època los primeros monasterios femeninos en Roma, en Àfrica 
y en Espana; y en seguida se hicieron tan numerosos y 
florecientes, que hacían exclamar a San Jerónimo: Roma jacta 
Jerusalem! Crebra virginum monasteria; monachorum 
innumerabilis multitudo. 

Con la fundación de los monasterios es lógico que 
adquiriese vida también un esbozo de rito litúrgico, constituido 
substancialmente por la imposición del velo virginal y por una 
concomitante fórmula de consagración de la virgen a Dios. 
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procedimiento nos lo narra San Ambrosio en una carta a su 
hermana Marcelina. 

El había edifícado ya en Milàn una basílica en honor de los 
Santos Pedro y Pablo, colocando reliquias suyas traídas de 
Roma.. En el 386, edificada ya una segunda basílica, el pueblo 
le expresó el deseo de que hiciese la dedicación, como había 
hecho con la basílica romana, sicut Romanam basilicam 
dedices. Facial —responde— si martyrum reliquias invenero. 
Una luz celestial reveló al santo Obispo el lugar de la basílica 
Naboriana, donde habían sido colocados los cuerpos de los 
santos màrtires Gervasio y Protasio. Los desenterro y, después 
de una vigilia nocturna en la basílica de Fausta (ibi vigilia tota 
nocté), los depuso bajo el altar de la nueva basílica, llamada 
después Ambrosiana, donde reposa ahora también su cueipo. 
Vemos por esto cómo ya en el siglo IV la dedicación de una 
iglesia podria comprender tres elementos: a) la vigilia nocturna 
en honor de las reliquias del màrtir; b) su deposición bajo la 
mesa del sacrificio; c ) la celebración de la misa. En este caso 
se venia en substància a renovar, aunque de manera mas 
solemne, el rito de sepultura con que había sido honrado el 
cuerpo del màrtir al ser sepultado por primera vez. 

Este simple ritual, principalmente funerario, se debió 
conservar en Roma hasta principios del siglo VIII o poco 
menos. Todavía San Gregorio Magno (+ 604), escribiendo 
sobre la consagración de una iglesia, alude solamente a la 
deposición de las reliquias, al canto de los salmos y a la misa 
inaugural solemnemente celebrada. Pasa en silencio la vigilia 
nocturna precedente, aunque puede daria por supuesta, siendo 
entonces de uso común. 

La Bendición del Agua. 

El agua en la historia religiosa de los pueblos íue 
considerada no sólo como un elemento sagrado, por ser 
necesaria para la vida, sino como símbolo y medio de la pureza 
moral exigida para acercarse dignamente a la divinidad. Por 
esto, los griegos y los romanos colocaban a la entrada de los 
templos un recipiente de agua o una fuentecita para la 


La Dedicación de las Iglesias. 

El primitivo rito romano. 

La idea de dedicar una casa a la divinidad es primordial. 
Cada vez que la comunidad sentia necesidad de ponerse en 
contacto con su Dios, buscó un lugar apartado del uso común 
donde Aquél pudiese hacerse presente. Aquel lugar, limitado 
de alguna manera, sancitus, y por esto hecho santo, ha sido la 
primera forma de santuario, que en seguida debió expresarse 
establemente con un edificio ( aedes ) destinado a albergar el 
simulacro del dios, a ser su casa. Los antiguos lo colocaban, 
generalmente, a la manera etrusca, sobre un alto pavimento, 
en una especie de nicho ( celia ), que lo resguardase de la 
intemperie; a veces también circundado de un grandioso grupo 
arquitectónico, al cual se llegaba por una amplia escalinata. El 
ara para los sacrificios estaba generalmente, a los pies o a la 
mitad de la escalinata, a la vista del pueblo, que de esta manera 
podia participar de la acción sacrifical sin entrar en el templo, 
el cual no era, como en el cristianismo, lugar de reunión del 
pueblo, sino simplemente la morada de la divinidad. 

Construido el edificio, era dedicado, es decir, donado en 
propiedad, a la divinidad. La ceremonia la realizaba un 
magistrado asistido por los pontífices, los cuales, con la mano 
sobre los muros del templo, recitaban o sugerían las solemnia 
pontificalis carminis verba, que perfeccionaban la consecratio 
del templo y del pavimento de la divinidad Finalmente se daba 
lectura a la lex dedicaiionis, el estatuto del templo, que trataba 
del ejercicio del cuito, de su tutela jurídica, del derecho a la 
gestión de los bienes y de las ofrendas. 

El segundo libro de los Paralipómenos describe las 
sole mn es fiestas celebradas por Salomon cuando íue 
consagrado, sobre la colina de Sión, el templo de Jerusalén; el 
libro de los Macabeos recuerda también el rito de purificación 
cuando el templo íue violado por Antíoco. Es de notar que en 
ambos casos, màs que de una verdadera consagración, se trata 
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de una inauguración sole mn e del ordinario cuito sacrifical, sin 
alguna santificación especial de los muros. 

A pesar de estos precedentes, en los cuales por razones 
evidentes, la Iglesia no había podido inspirarse, es un hecho 
que del largo período preconstantiniano no tenemos pruebas 
auténticas de la existència de un rito cristiano de dedicación. 
Se citaba antiguamente un decreto del papa Evaristo (+ 121), 
incorporado en el Decretum de Graciano, y dos textos, uno de 
la segunda carta pseudoclementina,y el otro, de las actas de los 
Santos Trifón y Respicio, pero tales testimonios no merecen 
atención, porque todos son de tardía composición. Por lo 
demàs, si se piensa en la extrema precariedad de las domus 
ecclesiae, que casi durante dos siglos sirvieron sobre todo a 
los fieles como lugar de reunión, es poco verosímil pensar en 
un rito dedicatorio. Entonces la Iglesia no debía dar mucha 
importància al local, sino màs bien al acto augusto que se 
celebraba, la santísima eucaristia. 

Con todo, no hay que olvidar algunas antiguas memorias, 
las cuales, al dar testimonio de la dedicación definitiva de una 
casa al servicio del cuito, hablan de su consagración. Las 
Recognitiones Clementinae, por ejemplo, del final del siglo II, 
narran cómo un cierto Teófilo legó a San Pedro su pròpia 
habitación (ut) domus suae ingentem basvicam ecclesiae 
nomine consecrare. No se nos dice cuàl era esta consagración; 
muy probablemente, el termino hay que entenderlo en sentido 
genérico de donación del lugar a Dios para su estable 
dedicación al servicio litúrgico. Como quiera que sea, es 
imposible poder precisar detalles no sólo para las mencionadas 
casas transformadas en iglesias, sino también para los edificios 
que a partir de la mitad del siglo III fueron de primera 
intención construidos para el cuito, y constituyeron las 
primeras iglesias propiamente dichas. 

La mención màs antigua y segura de una dedicación es la 
descrita por Eusebio (+ c. 340) en la inauguración de la 
catedral de Tiro, erigida por su obispo Paulino en el 314; y 
poco màs tarde, en el 335, de la constantiniana del Santo 
Sepulcro, en Jerusalén. El historiador pone de relieve la 


solemnidad de aquel rito, debida, sobre todo, a la presencia de 
muchos obispos, pero no alude a ceremonias particulares 
realizadas en tal ocasión, excepto la celebración de la santa 
misa. Podemos, por tanto, creer que en el siglo IV. tanto en 
Oriente como en Occidente, el rito inaugural de una iglesia 
consistia únicamente en la primera celebración solemne del 
santo sacrificio. 

En Roma, esta pràctica era todavía normal durante el siglo 
VI para las iglesias ordinarias urbanas o rurales al servicio de 
la comunidad. Sí qua sanctorum basílica — escribía el papa 
Vigilio en el 538 a Profuturo de Praga — a fundamentis etiam 
fucrit innóvala sine aliqua dubitatione, cum in oa Missarum 
fuerit celebrata Solemnitas, totius sanctificatio consecrationis 
irnpletur. Las repetidas lustraciones del edificio introducidas 
màs tarde en el rito son mencionadas por el papa, pero para 
excluirlas: nihil iudicamus officere, si per eam minime aqua 
benedicta iactetur. Es evidente que la celebración eucarística 
inaugural debía revestir caràcter publico, porque interesaba 
directamente a los fieles. Si, en cambio, se trataba de un 
oratorio privado, su consagración tenia lugar igualmente con el 
santo sacrificio, pero sin intervención alguna de la comunidad 
popular. Praedictum oratorium —escribía San Pelagio I (556- 
581) al obispo Eleuterio— Absque Missis Publicis, solemniter 
consecrabis. Parecida era la disposición de San Gregorio 
Magno respecto a las iglesias anejas a los monasterios. 

Pero hacia la mitad del siglo IV comienza a aparecer una 
costumbre que se harà cada vez màs común: la de asociar al 
altar de las nuevas iglesias reliquias, ya fuesen los auténticos 
huesos de un màrtir (caso màs bien raro), ya fuesen reliquias 
consideradas como equivalentes porque habían tenido directo 
contacto con aquéllas. En tal caso, la dedicación de la iglesia 
traía consigo una importante ceremonia preliminar: la 
deposición de las reliquias. Continua diciendo el papa Vigilio 
en la aludida carta a Profuturc: Si vero sanctuaria (las 
reliquias), quae (ecclesia) habebat oblata sunt rursus Earum 
Depositione Et Missarum Solemnitate Reverentiam 
sanctificationis accipiet. El ejemplo clàsico de este 
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puesto en pràctica mucho tiempo antes, es decir, al menos en la 
mitad del siglo V; lo confirma la norma dictada por el papa 
Vigilio en el 538 a Profuturo de Praga, diciendo que para 
consagrar una iglesia reconstruida sin deposición de reliquias 
no era necesario realizar la aspersión de agua bendita. Con lo 
que se quiere decir que ésta no podia ser en aquella època una 
novedad litúrgica ni para Roma ni para Espana. 

En cuanto a la mezcla en la confección del agua ilustrativa 
hay que recordar que tal era ya la costumbre, largamente 
difundida en la antigüedad pagana. La Iglesia, adoptàndolo 
cuando ya el ritual idolàtrico estaba en decadència, quiso 
recristianizarlo. Por lo demàs, era común entonces la idea de 
que la sal poseía una especial virtud repulsiva contra los 
espíritus malignos. 

El primer formulario de bendición del agua lo encontramos 
en el gelasiano antiguo (Reg. 316) bajo el titulo Benedictio 
aquae spargendae in domo, es decir, para lustración de una 
casa. Consta de ocho fórmulas, divididas en el sacramentarlo 
(no se comprende por què) en dos grupos. 

En las antiguas vidas de los santos, ya orientales, ya 
occidentales, nos encontramcs írecuentemente con la narración 
de hechos prodigiosos, especialmente curaciones de 
enfermedades, obrados por la aplicación de agua u óleo 
bendecidos por ellos. Citemos algunos: San Juan Crisóstomo 
curó a un nino salpicàndolo con agua sobre la cual había hecho 
la senal de la cruz; San Cesàreo de Arles (+ 542) arrojó el 
demonio de la casa de un cierto Elpidiu rociàndolo con agua 
bendecida por él; Sulpicio de Bourges (+ 674) obraba 
prodigios con el agua en la cual se había lavado las manos. 

Aun aceptando la historicidad de estos hechos, es preciso 
observar que el agua de que aquellos santos se servían para 
derramar gracias extraordinarias no era agua bendita, en el 
sentido estrictamente litúrgico que nosotros le damos, 
mezclada con sal y preparada con fórmulas a propósito. Su 
eficacia, por tanto, no provenia tanto de la bendición de la 
Iglesia como de la santidad de la persona que se servia de 
ella. 


purificación de los que entraban. Entre los hebreos, el agua de 
la fuente de Siloé, en Jerusalén, servia para las minuciosas 
abluciones rituales y para los usos sagrados del templo. 

La Iglesia desde el principio no encontró motivo para 
apartar a los fieles de tales costumbres, dictadas ya por la 
necesidad corporal, ya por el sentimiento innato de respeto 
hacia Dios. Sin embargo, los quiso, como es natural, limpios 
de toda superstición; porque, como observaba ya Tertuliano X1 , 
habría sido inútil ir a la oración con las manos limpias teniendo 
el corazón manchado per la culpa. De aquí el que también 
junto a las basílicas cristianas, en el centro del atrio, se erigiese 
generalmente un cantharus, del cual brotaba perennemente 
agua. Lo atestigua Eusebio para la basílica de Ciro, y mas tarde 
San Paulino de Noia para la iglesia por él erigida en honor de 
San Fèlix, 

Sancta nitens famulis interluit atria lymphis Cantharus, 
intratumque manus lavat omne ministro. 

Naturalmente, el agua del cantharus no estaba bendecida; 
pero el lavar las manos y la cara de las suciedades materiales 
debía exigir la limpieza mas importante, la del corazón. Es 
precisamente lo que decían las inscripciones puestas sobre 
ellos, como esta del papa San León Magno sobre el cantharus 
de la basílica de San Pablo: Unda lavat carnis maculas, sed 
crimina purgat Purificatque animas mundior amne fides; y la 
que adomaba la fíales cantharus de Santa Sofia, en 
Constantinopla: Lava tus pecados, y no solamente tu rostro. 

Pero la Iglesia, mediante especiales oraciones, ha creído 
oportuno conferir al agua particulares aptitudes para producir 
sobre las personas o sobre las cosas aquellos efectos 
espirituales que simbólicamente significan sus propiedades 
naturales. Bajo este aspecto, en la pràctica litúrgica debemos 
distinguir tres clases principales de agua bendita: a) la 
bautismal, consagrada con la infusión de los óleos sagrados la 
noche de Pascua; b) la llamada gregoriana, confeccionada con 
sal, vino y ceniza, para la consagración de la iglesia y del altar; 
c) la común, prescrita por el ritual en los exorcismos y en la 


576 


573 



bendición de personas o cosas. De las dos primeras hemos 
tratado en su lugar; nos queda por hablar de la tercera. 

El uso ritual del agua es uno de los mas comunes tanto en 
la litúrgia hebrea como en los cultos paganos y mistéricos. Se 
le conferia un caràcter sagrado sumergiendo un carbón 
encendido tornado del altar del sacrificio o bien mezclando 
ceniza o sal, según los fines a los cuales debía servir. Los 
romanos ponían en ello un solícito cuidado, porque hubiera 
sido un mal presagio el que unas pocas gotas nada mas 
hubieran caído mal durante un sacrificio. 

Con todo, la Iglesia debió mostrarse muy reacia a introducir 
en su ceremonial este elemento pagano tan característico, que 
Tertuliano denunciaba como superstición y magia. No 
tenemos, en efecto, noticia de que entre las antiguas 
comunidades cristianas ortodoxas se usase el agua lustral; la 
encontramos, en cambio, en las iglesias heréticas y gnósticas 
del Oriente en los siglos II y III. Los Hechos apócrifos de 
Pedro (s. II) y de Tomàs (alrededor del ano 232) hablan 
expresamente de ello. El agua es bendecida por los dos 
apóstoles con una fórmula epiclética con fin exorcístico y 
curativo. También en Oriente, al final del siglo III, 
encontramos las primeras fórmulas ortodoxas de bendición 
del agua, contenidas en el sacramentarlo de Serapión de 
Thmuis (+ 362), junto a Alejandría. La primera (V) lleva el 
titulo Oratio pro oléis et aquis oblatis, porque presenta juntos 
los dos elementos — oleo y agua —, cuyos vasos eran 
presentados separadamente por los fieles al altar 
inmediatamente después de la anàfora. 

Una segunda fórmula (s. VIII) no menos interesante 
desarrolla las mismas ideas que la precedente. Va dirigida a 
Cristo e invoca su bendición sobre el agua para que neutralice 
el influjo maléfico de los malos espíritus, alcance el perdón 
de los pecadcs y conceda la salud a los cuerpos enfermos en 
nombre de Aquel qui iudicaturus est vivos et mortuos. 

Como se ve, las fórmulas de Serapión contienen ya lo que 
serà después el tema principal de todos los textos eucológicos 
sobre el agua, recordando los fines esenciales para los cuales 


se bendice: la liberación de las iníluencias demoníacas y la 
curación de las enfermedades. Ni Serapión ni otros escritores 
en Oriente después de él hacen alusión a elementos extranos 
que haya que mezclar con el agua; la Iglesia griega, en efecto, 
ha excluido siempre la sal. 

Hay que recordar ademàs que los orientales, a diferencia 
de los latinos, no practican solamente una bendición privada 
del agua, sino que han introducido desde la mitad del siglo IV 
una solemnísima el 6 de enero, todavía en vigor, en memòria 
de la santificación de las aguas del Jordàn realizada con el 
bautismo del Senor. San Juan Crisóstomo aludiendo a ella en 
una homilia pronunciada en Antioquia el 6 de enero del 387, 
observa que el agua bendita en tales circunstancias se 
conserva incorrupta durante dos o tres anos. Esta no se 
destina al bautismo, sino solamente al uso personal de los 
fieles. La fórmula de bendición: Magnus es, Domine, et 
mirabilia opera fua..., està considerada entre las màs bellas del 
ritual bizantino. 

En el pasado, como decíamos en su lugar, la solemne 
ceremonia se realizaba también en varias iglesias latinas donde 
existían notables colonias de griegos, como en la Italia 
meridional, en la Magna Grècia, en el litoral véneto, en 
Aquileya y en la misma Roma. Sin embargo, en general, el 
formulario adoptado para tal función en la mayor parte de 
dichas iglesias no tenia nada común con el texto oficial de la 
Iglesia bizantina. 

En Occidente aparecen muy tarde los testimonios sobre el 
agua lustral. Los Padrós latinos de los siglos IV-V callan en 
absoluto. El Líber pontificalis atribuye al papa Alejandro I 
(105-116) un decreto concebido así: Hic constituït aquam 
sparsionis (aspersiones) curn sale benedici in habitaculis 
hominum. Està comúnmente considerado como apócrifo; pero 
el hecho de que Feliciano en el texto haga mención del Líber 
indica que a principios del siglo VI, època aproximada de su 
redacción, el uso del agua lustral era conocido en Roma. 
Ademàs, si se piensa que el compilador habla de su institución 
en el siglo II, hace fundadamente suponer que él la había 
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Toda la literatura cristiana de los tres primeros siglos se 
refiere frecuentemente a la obra de aquellos hermanos en la fe 
que, dotados de un carisma particular, exorcizaban, según 
la amonestación de Jesús, con la oración y con el ayuno. Cada 
comunidad debía poseer un buen número, que poco a poco 
formaren una corporación independiente con el nombre de 
exorcistas, y obtuvieron en seguida reconocimiento oficial en 
los grados del clero menor. Con esto, la Iglesia procuro 
distinguir claramente sus exorcistas, que obraban con recta 
intención, en nombre de Cristo, de los embusteros y 
hechiceros paganos. Los Canones Hippolyti ponían en guardia 
contra éstos y prohibían absolutamente su adhesión a la fe. 
Sabemos que ellos en buena hora habían recogido en sus 
fórmulas màgicas los nombres de los patriarcas, de Salomon y 
del mismo Jesucristo. 

La Iglesia tomó también otra importante precaución, la de 
diagnosticar con seguridad los casos de obsesión diabòlica. Es 
cierto que entre los antiguos, y hasta en las tardías épocas de la 
Edad Media, se consideraran como tales los fenómenos 
epilépticos, histéricos, psicopatológicos y no pocas formas de 
locura o de enfermedades que presentaban síntomas 
extraordinarios. Con todo, el examen practico de cada uno de 
los casos debía frecuentemente ser arduo e incierto. Por esto, el 
obispo, con exclusión de otro cualquiera, fue pronto investido 
de la facultad de decidir sobre el particular y de realizar o de 
delegar los exorcismos. En el 416, el papa Inocencio I, a una 
consulta de Decencio de Gubio, declaraba que esto no podían 
hacerlo los sacerdotes o les diàconos si no poseían delegación 
episcopal: nam eis (a los obsesos) mamis imponenda non est, 
nisi episcopus aucíoritatem dederit id efjiciendi. Ut autem fiat, 
epíscopi est imperare ut manus eis vel a presbítero vel a 
caeteris cíericis imponaiur. El papa Gelasio 1 (+ 496), en una 
carta para indagar la realidad de una obsesión, sugiere dar en 
alimento al obseso presunto, durante treinta días seguidos, 
came; ésta, en efecto, era considerada como un estimulante del 
demonio, mientras que su abstención contribuía a arrojarlo mas 
fàcilmente. Algunos, en cambio que podían ofrecer una 


Como sucede aun con las cosas mejores, se abusó a veces 
del agua bendita, haciéndola servir de instrumento a pràcticas 
màgicas y supersticiosas. No faltaron, por tanto, los que 
atacaran su licitud y pidieron su prohibición. Pera la Iglesia y 
sus obispos no pretendieron nunca recomendarla como 
poseedora de una virtud intrínseca, sino solamente porque era 
efecto de un misericordioso poder divino invocado para el 
agua en las fórmulas litúrgicas. 

Los Conjuros Contra los Temporales. 

Una de las mayores preocupaciones del ser humano han 
sido siempre las tempestades, que con terribles granizadas y 
relàmpagos atentaban contra su vida y destruyen en poco rato 
en los campos el duro trabajo que significaba el lograr el 
sustento para las familias agrícolas. 

Entre los gentiles, excepto una tentativa de explicación 
científica en Plinio, se creia que aquellas violentas 
perturbaciones atmosféricas eran un desahogo de las iras de 
Júpiter, de Eok, de Neptuno, o un friego complicado de 
encantamientos y de magias espiritistas. 

Posteriormente, los Padres y escritores cristianos 
admitieron también una intervención de factores 
sobrenaturales en el origen de tales fenómenos, aunque 
desde un punto de vista substancialmente diverso del pagano. 
Estes, apoyados en aquel pasaje de la Carta a los Efesios en el 
que el Apòstol exhorta a la lucha contra los espíritus malvados 
in caelestibus, sitúan en la atmosfera superior que circunda la 
tierra la existència de una legión innumerable de demonios. 
Hoc enirn (inferior) caelum — escribe San Ambrosio — velut 
medius quídam Inter caelum et terram aerius locus dicitur, in 
quo sunt etiam spiritales nequitiae in caelestibus Según 
Casiano es tal su numero, que el aire se halla literalmente 
saturado, y es una providencia grande de Dios el haberlos 
hecho invisibles a nuestras miradas. Ellos, sin embargo, no 
permanecen inactivos. 
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Empapados en estas creencias, el camino mejor para 
neutralizar y combatir la nefasta actividad aérea, del demonio 
era la de volverse directamente contra él con los medios 
espirituales que oífecía la Iglesia y con los que desde hacía 
siglos había forjado la ingènua piedad del pueblo. 

Los Sacramentarios Mixtos. 

Los Exorcismos. 

Entre los ritos de purificación o lustratorios, el mas 
importante después del agua bendita es el exorcismo. 

El exorcismo, mediante fórmulas y gestos apropiados 
unidos a la invocación de la soberana virtud de Dios, tiene el 
fin de hacer desaparecer los malos influjos espiritistas que 
danan a las personas y a las cosas. Los antiguos pueblos de 
Asiría, Babilonia, Egipto y, relativamente mas tarde, también 
los hebreos conocían las pràcticas exorcísticas. El libro de 
Tobías recuerda al àngel Rafael, que arrojó de Sara el espíritu 
maligno que había dado muerte a sus primeros maridos; 
Nuestro Senor, polemizando contra los fariseos, se acoge a sus 
exorcismos: Si yo arrojo los demonios..., ien virtud de quién 
los arrojaron vuestros hijos? Jesús declaraba que había venido 
a combatir a Satanàs y a su reino, es decir, sus obras. Entre 
éstas estaban en primera línea los obsesos, poseídos 
visiblemente por él. Los evangelistas nos narran cómo muchas 
veces Jesús los curaba arrojando el demonio. San Lucas parece 
resumir el ministerio de Jesús en la predicación y en la 
liberación de los obsesos. Al entregar sus poderes a los doce 
apóstoles, les dio también expresamente la potestad de arrojar 
el demonio; potestad que después extendió a los setenta y dos 
discípulos. Estos la ejercitaron inmediatamente; y cuando 
después de aquellos ensayos felizmente realizados 
manifestaron al Maestro su satisfacción, Jesús los puso en 
guardia contra la fàcil tentación del orgullo. 

San Marcos, fmalmente, refiere la declaración de Jesús en 
su despedida a los apóstoles, y entre los poderes concedidos a 


cuantos hubiesen creído en él, encontramos también el 
exorcístico: in nomine meo daemonia eiicient. 

La Iglesia antigua, adoctrinada por los ejemplos de 
Cristo y obediente a su palabra, no sólo ejerció un poder 
sobre los individuos que consideraba poseídos por el demonio, 
sea por una específica obsesión material ( energumeni ), sea por 
una obsesión tísica, en cuanto que eran esclavos de los propios 
instintos malvados, sino que, persuadida de que también la 
vida social, impregnada de idolatria, estaba radicalmente 
viciada por sus perniciosas influencias, trató de liberarla, 
multiplicando sobre cada cosa los exorcismos y los conjuros. 
Era uno de los méritos que Tertuliano reivindicaba a los 
cristianos: 

Si no estuviésemos nosotros, ^quién podria substraeros al 
influjo maléfico de aquellos espíritus que se insinúan 
ocultamente y danan vuestros cuerpos y vuestras mentes; 
liberaros digo de los asaltos de los poderes demoníacos? 
Somos precisamente nosotros los que realizamos esto, pero sin 
que por esto aspiremos a premios y recompensas de ninguna 
clase. 

San Cipriano, a su vez, afirma vigorosamente la victoriosa 
eficacia de la lucha implantada por los creyentes contra los 
demonios: 

Ven a oir con tus propios oídos a los demonios, ven a verlos 
con tus propios ojos en aquellos momentos en los que, 
cediendo a nuestros conjuros, a nuestros làtigos espirituales y a 
la tortura de nuestras palabras, abandonan los cuerpos de los 
que habían tornado posesión y, bramando y gimiendo con voz 
humana y por divino poder hechos sensibles a los golpes y a 
los azotes, se ven obligados a reconocer el juicio que les pesa. 
Ven y cerciórate por ti mismo de esto que nosotros decimos; y, 
puesto que pudiste creer a los dioses, cree al menos a aquellos 
mismos que tú honras...; veràs que a nosotros nos suplican 
aquellos a quienes tú suplicas, nos temen aquellos a quienes tú 
adoras. Veràs cómo estàn vencidos bajo nuestra mano y 
tiemblan en nuestro poder aquellos que tú colocas tan en alto, 
honràndolos como senores. 
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formularios para los posesos propiamente dichos—excluidos 
los dos exorcismos intitulados falsamente "de San Ambrosio" 
y "de San Martín" — se encuentran en los siglos VII-VIII. 


El Baptisterio. 

Notas Arqueológicas. 

En tiempo de San Ambrosio debían ser dos las catedrales, 
la vetus y la nova. No hay duda de que la nueva estuvo 
dedicada a Santa Tecla, y sus cimientos fïieron encontrados 
hace anos. En estas últimas excavaciones se confirmaron los 
resultados precedentes alcanzados en el examen de los 
cimientos del baptisterio de San Juan ad fontes en el 1870. Es 
decir, se trata de un octógono casi del siglo IV en la estructura 
mas antigua de la basílica, con àbside, del tipo del de San 
Aquilino y del de San Gregorio, estos también del mismo 
tiempo. 

Según Monneret, el mausoleo de Diocleciano, en Espalato, 
copiado en Milàn en el octógono de San Gregorio, junto a San 
Víctor, demolido en el 1512, es el prototipo de los baptisterios 
lombardos. Era rico en màrmoles y mosaicos, y en sus líneas 
arquitectónicas, del tipo de San Aquilino. Antes de emplearlo 
para el uso litúrgico fue mausoleo, igual que el de Maximiano 
y Valentiniano II. 

Parece cierto que San Ambrosio es el autor del epígrafe 
escrito en el baptisterio de Santa Tecla (San Juan ad fontes) 
Octachorum, llamado así por su estructura octogonal. 

Dolger, al estudiar este epígrafe, cita de San Ambrosio una 
gran cantidad de pasajes correspondientes al número 8, como 
símbolo de la resurrección, y, por tanto, del renacimiento 
espiritual. Y demuestra que San Ambrosio, como otros 
escritores contemporàneos, tomaron este simbolismo de los 
Padres griegos. El edificio bautismal octógono tomó su origen 
en el edificio romano de las termas, y especialmente en el 
frigidarium. 


prudente probabilidad, aparecen todavía senalados en el ritual 
romano: Ignota lingua loqui pluribus verbis vel loquentem 
inteliigere; distantía et occulta fratefacere; vires supra aetatis 
seu condiiionis naturam ostendere; et id genus alia, quae cum 
plurima concurrunt, maiora sunt indicia. 

Dos elementos se introdujeron desde un principio en el rito 
exorcístico: una oración a Cristo para que viniese en ayuda del 
infeliz poseído por el maligno espíritu; él mismo la había 
indicado particularmente en estos casos, y un apostrofe de 
mandato o conjuro dirigido al demonio en nombre de Jesús 
para que abandonase aquella criatura de Dios. San Ireneo 
recuerda las invocaciones de Cristo cuando escribe que el 
exorcista nec invocatíonibus angelicis facit aliquid, nec 
incantationibus nec rdiqua prava curiosiíate, se£ munde et 
puré et manifesté Orationes dirigens ad Dominum, qui omnia 
fecit, et nomen Domini nostri lesu Christi invocans, virtutes ad 
utilitates hominum, sed non ad seductionem perficit. 

La intimación a Satanàs la había hecho Cristo mismo en tal 
circunstancia. Al energúmeno de la sinagoga de Cafamaún 
comminatus est dicens: Obmutesce et exi de homlne. El 
recurrir al nombre de Jesús, es decir, según el uso semítico, a 
su virtud soberana, era también un mandato suyo: In nomine 
meo daemonia eiicient. San Pablo había dado ya ejemplo en 
Filipos exorcistando a una joven habentem spiritum pythonem. 
Praecipio tibí — le había intimado— in nomine lesu Christi 
exire ab ea. Sabemos ademàs por San Justino que en Roma las 
fórmulas exorcísticas asociaban al nombre de Jesús el recuerdo 
de los hechos mas salientes de su redención. En el dialogo 
contra los judíos escribe: 

Cualquier demonio a quien se conjure en el nombre del 
Hijo de Dios — engendrado antes de toda criatura, que nació 
de una virgen, se hizo hombre sujeto al dolor, fue crucifícado 
por vuestro pueblo bajo Poncio Pilato, murió y resucitó de 
entre los muertos y subió a los cielos — ; cualquier demonio, 
digo, a quien se conjure en este nombre, queda vencido y 
superado. Pero probado vosotros a conjurar por todos los 
nombres de los reyes, de los justos, profetas o patriarcas que 
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han vivido entre vosotros, y veréis que ni un solo demonio 
huirà vencido. 

La costumbre de Roma era, sin duda, también la de la 
iglesia de Alejandría. Escribe Orígenes en su libro contra 
Celso: "La íúerza del exorcismo se halla en el nombre de 
Jesús, el cual se pronuncia mientras se narran hechos de su 
vida." En la misma obra, defiende ademàs la costumbre de 
alguna iglesia oriental, debida probablemente a influencias 
judías, de asociar en las fórmulas exorcísticas al nombre de 
Jesús los de los tres àngeles: Miguel, Gabriel y Rafael, y los de 
los grandes profetas: Abrahàn, Isaac y Jacob. 

También los gestos formaban parte del cuadro primitivo del 
exorcismo: la imposición de las manos, usada ya por Jesús con 
los energúmenos de Cafamaún. San Ambrosio con este gesto 
curó en Florència del espíritu impuro a la hija de Decencio. Era 
una de las ceremonias mas frecuentes realizada durante los 
exorcismos sobre los catecúmenos; la serial de la cruz: Quanto 
terrón sit daernonibus hoc signum — observa Lactancio (+ c. 
317) — sciet quo oiderit, quatenus adiurati per Christum, de 
corporibus, quae (obsedérint), fugiant; las insuflaciones, 
atestiguadas por Tertuliano y Dionisio Alejandrino; el ayuno, 
que, según la advertència de Jesús, era considerado como el 
coeficiente de exorcismo. En especial se pedía a la persona 
exorcistada la prèvia abstinència de came y vino; mas tarde, 
durante la Edad Media, encontramos minuciosas 
prescripciones dietéticas que había que observar en 
determinados períodos de tiempo, hasta de un ano; las 
unciones del óleo, cuyo valor apotropéutico era 
universalmente reconocido (con ellas los monjes Santos 
Macario y Teodosio curaban a los energúmenos); el cilicio y 
las cenizas, que tanta parte tenían en la disciplina penitencial. 
Se lee de San Martín de Tours que, admotis energumenis, 
ceteros iubebat discedere, ac foribus obsecratis, in medio 
ecclesiae cilicio circumtectus, cihere respersus, solo stratus 
orabat. 

Los gestos exorcísticos de la primera tradición cristiana no 
han cambiado substancialmente en los siglos siguientes; se 


anadieron, en cambio, otros dos: uno, el del agua bendita, de 
primordial importància, desconocida, como es sabido, en el 
ritual antiguo; otro, la imposición de la estola sobre las 
espaldas del exorciszando, introducido después del siglo X. El 
ritual romano lo recomienda todavía; algunos, sin embargo, 
han quedado confinados al campo de los exorcismos 
prebautismales; otros acompanan a los exorcismos propios 
prescritos contra los energúmenos. 

Una pràctica especial aconseja también el ritual al 
exorcistando, ad arbitrium sacerdotis, la comunión eucarística. 
Esto està plenamente conforme con la disciplina antigua y 
medieval. Excepto en Espana, donde en el siglo III los obsesos 
podían comulgar solamente en peligro de muerte. El concilio 
de Orange (441) declaraba: Energumeni baptizati... omnimodis 
communicent, sacramenti ipsius muniendi ab in cursu 
daemonii, quo infestantur. En Àfrica, un escritor anónimo del 
siglo V refiere que una joven cristiana quedó libre del demonio 
después de haber recibido la sagrada comunión. 

Después de lo que hemos expuesto hasta aquí, podemos 
creer que pronto debieron aparecer fórmulas exorcísticas 
escritas, màs aún, colecciones a propósito. Orígenes da expreso 
testimonio de ello, y anade que los exorcistas cristianos, a 
diferencia de lo que hacían los embusteros gentiles, se servían 
de fórmulas tan simples, que hasta los menos cultos las usaban 
sin dificultad. Se duda si tales fórmulas tenían caràcter oficial; 
probablemente, su fondo era màs bien fijo y conocido, pero su 
forma quedaba al arbitrio de cada uno. Al final del siglo IV, 
Sulpício Severo deploraba la turba verborum de ciertos 
excrcistas de su tiempo. Con todo, ninguna fórmula de los 
primeros siglos ha llegado hasta nosotros. Las que se 
encuentran en los apócrifos gnósticos y las breves frases 
exorcísticas que encontramcs escritas en los amuletos de los 
siglos IIIV no pueden considerarse como textos oficiales. 

En Occidente, los primeros formularios exorcísticos 
conocidos son los de los catecúmenos, contenidos en el 
gelasiano antiguo (Reg. 316), a los cuales es difícil asignar una 
època precisa. Quizà sean de los siglos V-VI. En cambio, los 
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Ambrosio predicaba a los competentes un sermón cada día 
como comentario moral a los libros santos del Gènesis y de los 
Proverbios. Varios tratados del Santo hallan, como punto 
central, personajes del Antiguo Testamento, cuyos hechos eran 
leídos en Cuaresma. Así, por ejemplo, el primer libro De 
Abraham, se compone de dos discursos pronunciados a los 
catecúmenos como preparación al bautismo. En las catequesis 
bautismales de San Ambrosio, de caràcter bíblico, se ha 
inspirado probablemente el autor del llamado sarcófago de 
Estilicón, que està en la basílica ambrosiana, en el cual San 
Ambrosio aparece entre los personajes bíblicos comentados 
por él en su tratado. También estàn inspirados en las catequesis 
bautismales del Santo los mosaicos de San Aquilino, 
especialmente los que representan la Traditio legis y el ciclo de 
Elias. El episodio de Elias arrebatado al cielo se lee, ab 
immemorabili, en las vigilias de la Epifania y de Pentecostes y 
en las fiestas bautismales, y estaba pintado en uno de los 
cuadros murales de la basílica ambrosiana, para los cuales San 
Ambrosio dictó la Didascalia en dípticos. 

También la litúrgia de los domingos cuaresmales, con los 
pasajes evangélicos, leídos en aquellos días en Milàn como en 
otras partes, de la samaritana, de Abrahàn, del ciego y de 
Làzaro, estaba a tono con los ritos bautismales. 

Parece, aunque hay motivos abundantes para dudar, que, 
apenas dado el nombre, se ungían los ojos al competente. San 
Ambrosio explica ampliamente la curación del ciego de 
nacimiento leída durante la Cuaresma en una carta a Belecio, 
que se estaba preparando al bautismo, y la pone en relación 
con los ritos bautismales. 

Es interesante la frase de San Agustín al comentario del 
hecho: Quanjo inunxit, oríasse cathechumenum fecít. Pero 
sabemos bien que era muy común en San Ambrosio y en San 
Agustín el uso amplio del simbolismo. 

Los ritos preparatorios del bautismo se llamaban ya en 
tiempo de San Ambrosio scrutinia o scrutamina, como 
atestigua la Explanatio Symboli, que los llama, junto con los 
exorcismos, ritos de purificación. 


No està claro si en tiempo de San Ambrosio, junto a la 
catedral en uso, había un baptisterio o dos. La frase de la carta 
dècima, en efecto: symbolum aliquibus competentibus in 
baptisteriis tradebam basilicae, posee en algunos códices la 
variante in baptisterii tradebam basílica. 

El arzobispo Lorenzo 1 (489-511) realizó restauraciones 
notables en el antiguo baptisterio, enriqueciéndolo con 
màrmoles y pinturas, con cuadros y con otra bóveda, como 
sabemos por un epigrama de Ennodio. En la capilla octogonal 
de San Aquilino, junto a la basílica de Santa Lorenza, el 
eminentísimo cardenal Schuster creyó ver el antiguo 
baptisterio. 

En el volumen hace poco editado sobre la basílica 
laurentina, mientras Calderini niega que se tratase de un 
baptisterio, Cecchelli, en cambio, lo sostiene, basàndose no 
sólo en el conducto del agua descubierto, sino también, y 
especialmente, en el simbolismo bautismal de los mosaicos, en 
los cuales había ya insistido el eminentísimo cardenal 
Schuster. 

Arqueólogos liturgistas ya citados se resisten a admitir, màs 
aún, algunos excluyen decididamente, el que existiese en el 
siglo IV simultàneamente en uso màs de un baptisterio. 

Y si de mala gana se resignan a ver en el de San Aquilino 
un primitivo baptisterio, éste lo explica con la hipòtesis que se 
ve en San Lorenzo una basílica de los arrianos erigida por 
Ausencio, predecesor de San Ambrosio. Por lo cual en Milàn, 
como en Ràvena, existían dos baptisterios: uno de los católicos 
y otro de los arrianos. 

Magani, sin embargo, había defendido ya la pluralidad de 
los baptisterios. De Roma, en la segunda, mitad del siglo IV, se 
tienen también noticias de màs baptisterios, citados por la lista 
de Zettinger, de los cuales Ferrua ha estudiado recientemente 
los de San Pedro y el de Santa Inés. 

Un himno de Ennodio alaba al arzobispo Eustorgio II, de 
principios del siglo VI, por algunos trabajos geniales que había 
realizado en el baptisterio de San Esteban. La base octogonal 
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de la banera de este baptisterio fue encontrada en las 
excavaciones de la sacristía septentrional de la catedral, y allí 
se conserva todavía en el subterràneo existente. 

El de San Esteban, con el de San Juan, llamados ambos ad 
fontes, había constituido el doble baptisterio medieval de la 
catedral. 

A los des baptisterios se iba procesionalmente al final de las 
laudes y de las vísperas de los oficios del tiempo, de ecclesia 
in baptisterium y de baptisterio in aliud, como dicen las 
rúbricas de los antifonarios y de los manuales, encabezando las 
Psauendae que se cantaban en las respectivas procesiones. 

Parece que en el Medievo el doble baptisterio servia para la 
administración del bautismo a los distintos sexos. Como quiera 
que sea, la cosa no està absolutamente probada. Se ha llegado a 
hablar hasta de diaconisas para el rito del bautismo en el 
baptisterio de las mujeres. Se quiso ver una doble 
representación de estas diaconisas en un fresco, hoy 
desaparecido, del baptisterio de Galliano y en otro de la 
basílica ambrosiana. Pero la interpretación no es exacta, ni 
mucho menos. 

Las leyendas de San Bemabé y de San Calogero han dado 
origen a la opinión de que las fuentes anejas a las iglesias de 
San Eustorgio y de San Calogero pertenecían a los primitivos 
baptisterios. Pero la opinión tiene el mismo valor critico que 
las leyendas en las cuales se apoya. 

Es mas digno de atención, si es exacto, un testimonio del 
Líber Notitiae Sanctoram Mediolani, del siglo XIII, sobre el 
cual ha llamado recientemente la atención el profesor Bognetti. 
Dice el texto citado que, entre las iglesias dedicadas en la 
ciudad a San Juan, ítem est Ecclesia in Brollo, cum baptisterio. 
Unde íllic de sancta Thecla ibi in Baptista, et Decumani in 
Evangelista. Esta iglesia habría que identificaria con la de San 
Juan en Augirolo, llamada después en Guggirolo, situada en 
algún tiempo j unto a la antigua Porta Romana. 

Se han conservado antiquísimos baptisterios, en general de 
planta octogonal, en la diòcesis de Milàn: como los de 


Galliano, Vàrese, Aguate, Oggiono, Arsago y Mariano 
Gómense; mientras que de otros sólo se han conservado 
algunos restos, como los de San Juan Evangelista, de 
Castelseprio, y de Severo. 

La fuente bautismal consistia en una piscina excavada en el 
terreno, a la cual descendia el competente; piscina de la que se 
encuentra un modelo en antiguos baptisterios, como el de 
Vàrese y de Aguate. San Ambrosio, recordando a los neófitos 
su bautismo, dice: Descenctisti, primero; después, ascendisti. 

Al lado del baptisterio ahora de San Aquilino, junto a San 
Lorenzo, el eminentísimo cardenal Schuster quiso ver, en el 
atrio de unión con la basílica, un templo adomado de 
mosaicos, del cual quedan sólo fragmentos, y dotado de dos 
àbsides pequenos, el consignatorium, destinado a la 
administración de la confirmación de los neófitos 
recientemente salidos de la sagrada fuente. 


El Bautismo en el Siglo IV. 

También en Milàn estaba en vigor la distinción entre 
catecúmenos y competentes. En la primera categoria, de una 
preparación remota para el bautismo, el catecúmeno pasaba a 
la segunda, de preparación pròxima, convirtiéndose en 
competente, lo cual daba origen a su nombre. 

Ya en la Epifania, en la que se anunciaba la fecha de la 
Pascua, San Ambrosio hacía un llamamiento a los 
catecúmenos con el fm de que se decidiesen a dar el nombre 
para recibir el bautismo en la pròxima Pascua. El mismo San 
Agustín, cuando llegó el tiempo de dar su nombre, marchó de 
la villa a Milàn. La litúrgia de la Epifania se prestaba a 
recordar el bautismo; en ella el bautismo de Jesús tiene un 
puesto eminente. No se excluye la probabilidad de que el 
demandante, como para afirmar su petición, escribiese el 
nombre de su puno y letra. 

Una parte importante de la preparación al bautismo 
consistia en la instrucción recibida en las catequesis. San 
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Que la parte mas sagrada del sancta sanctorum del baptisterio, 
o sea la sagrada fuente, no era ordinariamente accesible, lo 
deja suponer el Santo en otro lugar del De Sacramentis. 

Antioquia y Espana presentan sobre este punto un curioso 
paralelo con Milàn, que viene a ilustrar las palabras de San 
Ambrosio. Las homilías que Severo de Antioquia 
pronunciaba cada ano en la tarde del primer domingo de 
Cuaresma estan consagradas a una ceremonia solemne de 
clausura del baptisterio. Este rito existia también en Espana, 
según testimonio del obispo Justiniano de València, al cual se 
quieren atribuir las anotaciones de cognitione Baptismi, 
considerado como de San Ildefonso de Toledo. Este uso fue 
confirmado en el 694 por el canon 2 del concilio XVII de 
Toledo; uso al cual alude claramente la oración mozàrabe que 
el obispo recitaba la noche pascual antes de entrar en el 
baptisterio, cerrado y sellado con el anillo episcopal. 

Una observación: el titulo del capitulo en cuestión, de San 
Ildefonso o de quien sea, dice: fons... reseratur; la oración del 
Líber Ordinum concluye con las palabras reserari praecipias. 
Es siempre el verbo reserare el que se repite, usado ya por San 
Ambrosio: reserata sunt sancta sanctorum. También el 
antiguo uso galicano, atestiguado hacia la mitad del siglo Vil 
por las cartas del Pseudo-Germano, da testimonio de la misma 
norma. 

La renuncia, dirigida directamente al demonio, es, como 
observa Paredi, característica del uso oriental. El Santo aquí, 
como, en general, en el Exaemeron, cita y reproduce trozos de 
Orígenes y de San Basilio. Es también notable el hecho de que 
en Milàn hay dos respuestas a dos preguntas, mientras que en 
Roma son tres, y en las Galias una. 

Durante las renuncias, el competente debía estar mirando a 
occidente, considerado como la sede del demonio, así como 
durante algunos ritos, por ejemplo, el lucemario, debía estar 
vuelto hacia oriente, considerado como la sede de Dios. 
Después de haber hecho las renuncias cara al demonio, el 
competente se volvía a Cristo, hacia oriente. 


Uno de los ritos frecuentes en los escrutinios era la signatio. 
San Ambrosio dice del catecúmeno, que cree en la cruz del 
Senor Jesús, qua et ipse signaiur. 

Parece que los exorcismos se realizaban generalmente 
mediante la imposición de las manos. Es el rito que la carta 
de Juan a Senario, los Statuta Ecclesiae Antíqua y el 
sacramentarlo gelasiano asignan, de común acuerdo, a los 
exorcismos prebautismales. 

No tiene fundamento la tesis que atribuye al Santo la larga 
fórmuja de exorcismo que se encuentra en los rituales 
ambrosianos manuscritos e impresos hasta San Carlos; era 
mania del tiempo atribuir al Santo varias instituciones de la 
iglesia milanesa. 

De una frase de San Ambrosio extraída de un trozo en el 
cual tejió los elogios del agua, trozo que se halla casi al pie de 
la letra en la fórmula para la bendición de la fuente bautismal, 
algunos quisieron deducir el uso de la degustación de la sal en 
Milàn en el siglo IV. Pero con màs probabilidad se puede 
deducir el uso de derramarla en el agua de la sagrada fuente. 
En cuanto a la fórmula para la degustación de la sal también en 
el uso ambrosiano de la Edad Media, mantenemos nuestra 
reserva. 

La entrega del símbolo tenia lugar en la dominica anterior a 
la Pascua, después de la lectura de la misa y del sermón. El 
texto del símbolo es el de Roma, salvo quizà la substitución 
del passus al crucifixus. De éste es del que la Explanatio 
Symboli declaraba: Symbolum romanae Ecclesiae nos tenemus. 
Dom Morin, sin embargo, piensa que no había sucedido así al 
principio; y esto por un detalle de la Explanatio que había 
impresionado también a Gaspar: y es la vehemencia con que el 
orador se desahoga contra la famosa anadidura al primer 
articulo del símbolo: invisibili et impassibili; y justifica la 
omisión. Esta adición se sabe formaba parte del símbolo de 
Aquileya a comienzos del siglo V. Rufino se esfuerza en 
probar que iba dirigida contra los sabelianos; pero era 
ciertamente màs antigua, venida del Oriente. Es así como la 
encontramos en la fórmula errónea del segundo sínodo de 
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Sirmio, del 357. Formaba parte del símbolo enviado a los 
emperadores Valentiniano y Valente por el famoso semiarriano 
Ausencio, predecesor inmediato de San Ambrosio en la sede 
de Milàn, como expresión de la fe de su infancia y de su patria, 
Capadocia: Credo in unum... Deum Patrem omnipofentem, 
invisibilem, impassibilem. ^Qué cosa mas natural que 
Ausencio introdujese también estos términos en Milàn durante 
su largo episcopado, donde nadie podia luchar efícazmente 
contra él? Tanto mas cuanto que — la Explanatio no deja de 
notarlo — los arríanos se valían de esta anadidura al símbolo 
para deducir que los mismos católicos estaban de acuerdo con 
ellos en reservar al Padre, con exclusión del Hijo, los atributos 
de la invisibilidad e impasibilidad. Entonces, que cosa mas 
natural que San Ambrosio, apoyàndose en la autoridad de la 
iglesia romana, haya substituido con el símbolo de ésta al que 
estaba en uso bajo su predecesor, eliminando automàticamente 
la adición sospechosa? 

Esta hipòtesis entra en el modo de pensar tanto de Morin 
como de Duchesne, según los cuales San Ambrosio había 
substituido y anadido en buena parte elementos romanos a los 
orientales, introducidos por Ausencio. 

La Traditio orationis dominicae no debió tener lugar en 
Milàn, al menos en tiempo de San Ambrosio, junto con la del 
símbolo, sino en la octava pascual, según hace pensar el puesto 
que ocupa en el De Sacramentis. 

Sólo los competentes debían estar presentes en la traditio 
symboli; ni siquiera los mismos catecúmenos, los cuales, según 
testimonio del Santo, habían sido despedidos inmediatamente 
antes de ella. La causa era la disciplina del arcano, que estaba 
en vigor entonces en Milàn, en virtud de la cual no podían 
divulgarse ni ponerse por escrito las fórmulas màs 
sagradas, como las de los sacramentos, la del Credo y la de 
la oración dominical. 

La aparente contradicción del De Sacramentis y de la 
Explanatio Symboli, en el cual se encuentran las fórmulas màs 
sagradas, con la norma dada por el Santo, màs aún, afirmada 
por la misma Explanatio Symboli, se explica con la hipòtesis 


de Morin y de otros, que atribuyen estos escritos no 
directamente a la pluma del Santo, sino a la de algún oyente 
estenógrafo que quería conservar al menos los apuntes de 
aquellas lecciones. 

La Explanatio nos proporciona para la entrega del símbolo 
un pormenor litúrgico: la rúbrica Sígnate vos. Quo jacto et 
dicto Symfcoío..., rúbrica que se encuentra todavía durante la 
Edad Media en Beroldo: Sígnate vos et audite Symbolum. 

La misma Explanatio alude también, aunque vagamente, a 
una redditio symboli. 

364. Aperitio aurium o apertionis mysterium llama San 
Ambrosio al rito con el cual el obispo imitaba el gesto 
realizado por Jesús sobre el sordomudo. El gesto iba 
acompanado de las palabras de Jesús Ephpheta, quod est 
adaperire. 

El Santo advierte una variante en comparación con el gesto 
obrado por Jesús; y es que mientras Jesús tocó los oídos y los 
labios del sordomudo, el obispo, en cambio, toca al 
competente las orejas y las narices; y explica la razón: 
bautizàndose también las mujeres, la modèstia sugería no 
tocaries la boca. Y da el Santo el significado simbólico de esta 
unción de las narices: para que el alma pueda respirar el 
perfume de Dios. 

Si el obispo tocaba simplemente con los dedos, o bien con 
los dedos impregnados con saliva o con el óleo, no se puede 
deducir con certeza de las palabras del Santo, dado su 
significado simbólico. Duchesne, Lejay y Morin creen que esta 
unción se realizaba con óleo, formando casi parte de la unción 
de los varios miembros del cueipo. A favor de esta unción con 
óleo en ambiente próximo al milanès estaria el tratado De 
Baptismo, del Pseudo-Màximo, y para Roma, la carta de Juan 
Diàcono a Senario. Por el De Sacramentis sabemos que el rito 
del Ephpheta se realizaba el Sàbado Santo. 

Sólo después del mysterium cpertionis se le abrían al 
competente las puertas del baptisterio: Post haec reserata sunt 
tibí sancta sanctorum, ingressus es regenerationis sa crarium. 
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conservo el orden, tan lógico, de los pensamientos. Así piensa 
también Neunheuser. Pero nos hallamos en un campo 
subjetivo, por lo cual la argumentación no puede tener valor 
apodíctico. 

Por lo que respecta a la administración del bautismo, la 
primera cuestión se puede centrar en el ministro. De varios 
testimonios se deduce que durante varios siglos el ministro 
ordinario de este sacramento fue el obispo. Una frase del 
biógrafo Paulino parece confirmar esta norma. Volveré sobre 
el argumento mas adelante, al tratar de la delegación en el 
ceremonial medieval. 

En el baptisterio estaban también con el obispo un 
presbítero y diàconos; estos ayudaban al obispo; pero no 
aparece que ellos bautizasen también. 

El rito del bautismo se desarrollaba del modo siguiente: a la 
primera interrogación de fe en Dios Padre, el competente 
respondía: Credo, y descendia a la banera para una primera 
inmersión; a la segunda y a la tercera pregunta de fe en Dios 
Hijo y en Dios Espíritu Santo, respondía respectivamente: 
Credo, y descendia sucesivamente para la segunda y tercera 
inmersión. A cada pregunta correspondía, por tanto, una 
inmersión. La interrogación con sus respectivas respuestas 
constituía la forma del bautismo: forma interrogativa. Esta no 
constituía una particularidad milanesa, sino que representaba 
un uso entonces común. De Puniet lo había observado ya. 
Recientemente, el argumento ha sido sacado a luz de nuevo y 
ampliamente tratado por Marchetta, que encuadra el testimonio 
de San Ambrosio en el marco de les testimonios litúrgicos y 
patrísticos del tiempo. En cuanto al texto de las 
interrogationes de jide, es notable el parecido del De 
Sacramentis con el tratado De Baptismo, del PseudoMàximo. 
En ambos, a la primera pregunta: Creàis in Deum Batrem 
omnipotentem?, no le siguen las palabras creatorem caeli et 
terrae. Parece que ésta se encuentra por primera vez en los 
fragmentos de un anónimo arriano (s. IV-V), que se quiere 
atribuir a la Italia del Norte. Característica de Milàn es la 
mención de la cruz {et in crucem eius) en la segunda 


Una lección, repudiada por los críticos como errata, que en 
lugar del os putares lee in os sputaris, ha hecho pensar a dom 
Morin que en Milàn, como en Oriente, para dar mas expresión 
al rito de la renuncia, el competente escupía en la cara al 
demonio. Mas el rito, pretendiendo, ademàs, apoyarse en la 
lección de un solo códice, no tiene paralelo en Occidente. 

Algunas frases de San Ambrosio podrían hacer pensar en 
una cautela escrita y firmada. También San Cesàreo habla de 
un documento firmado. Pero una frase del De Sacramentis 
contiene claramente un sentido contrario. A la renuncia seguia 
una admonición: Merrtor esto sermonis iui, et nunquarn tibí 
excidat tuae series cautionis. Así al menos el De Sacramentis; 
el De Mysteriis no lo menciona. 

Otro punto al que alude el De Sacramentis, y al que el De 
Mysteriis ni siquiera hace referencia es la unción aneja a las 
renuncias; unción comparada con la del luchador o del atleta 
que se preparaba a librar el combaté contra el adversario. 

Según Dom Botte, la unción tenia que extenderse a todo el 
cueipo; y esta hipòtesis tiene un apoyo en San Juan 
Crisóstomo, el cual también asocia el simbolismo de la unción 
a la figura del atleta que entra en el circo y del soldado que se 
prepara a la lucha 

Muy a tono con el simbolismo de esta unción pre-bautismal 
según nos la ofrecen San Ambrosio y San Juan Crisóstomo es 
la fórmula que el rito ambrosiano ha usado hasta San Carlos 
para la unción de los enfermos: Ungo te de oleo sanetificato, 
ut, more militis unctus et praeparatus ad luctam, aereas possis 
superare catervas. 

Viene después la segunda parte de la fórmula, de tema 
exorcístico. No hay que olvidar que antiquísimos textos 
litúrgicos llaman al óleo con que se efectúa esta unción oleum 
exorcismi. 

De todos modos, la primera parte de la fórmula parece mas 
a tono con la unción prebautismal, la cual prepara al nuevo 
atleta, soldado de Cristo, a librar los combatés de la vida 
cristiana y no al del enfermo. 
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Sin entrar en discusión con Dolger, que juzga que la unción 
en sentido exorcístico ha pasado del ritual de los enfermos a la 
bautismal, creo, sin embargo, muy conveniente poner de 
relieve, con el mismo autor, cómo dos textos litúrgicos 
antiguos, el misal de Bobio y el de Stowe, contienen una 
fórmula casi idèntica para la unción bautismal, la cual, sin 
embargo, el primero la pone antes del bautismo, y el otro, 
después. 

El motivo por el que el De Mysteriis no habla de esta 
unción no es claro. Dom Morin sugiere varias hipòtesis: o una 
omisión de San Ambrosio en la redacción del De Mysteriis, 
teniendo presente las observaciones de los Maurinos de que el 
Santo no describe en este tratado todos los ritos de bautismo, o 
bien un cambio de uso que había tenido lugar entonces en 
Milàn, y que recuerda el de los Canones ad Gallos, atribuido 
por Constante al papa Siricio, el cual, a la pregunta de si en 
aquel momento debía hacer esta unción, respondía dejando 
sobre este punto una cierta amplitud. Todavía dom Morin 
piensa, aunque sin fúndamento, que a esta unción se alude en 
el De Mysteriis al hablar del rito de la ephphetatio; en aquel 
rito serían ungidos con el óleo no sólo los oídos y las 
narices, sino también los otros miembros del cuerpo. 

La confirmación de esta última hipòtesis me parece en 
contraria en la rúbrica del misal de Bobio, el cual a la unción 
antes citada anade como fórmula exorcística Tangís nares, 
aures et pectus. 

A estos ritos seguia la bendición de la fuente. Sin traer aquí 
el fcndo del argumento, en otra parte egregiamente realizado, 
me limito a referir la conclusión de los mismos estudiós. 

La bendición del agua bautismal consta, según San 
Ambrosio, de dos elementos, uno negativo y otro positivo; el 
negativo es el exorcismo; el positivo, la prez de invocación. No 
aparece claro si se hacía mención de la cruz en la fórmula 
consagratoria de la fuente o si se trazaba dicho signo sobre el 
agua. En cuanto al rito de la infusión de la sal en el agua, ya ha 
sido estudiado antes. 


Parece cierto que San Ambrosio consideraba la bendición 
del agua como elemento esencial para la validez del 
bautismo: idea que sostenían también otros Padres. 

En su estudio sobre la consagración de la fuente, Scheidt 
comparo los formularios de los misales de Bobio, romano y 
ambrosiano, llegando a las siguientes conclusiones: 

a) En el formulario ambrosiano se halla sólo la invocación 
inicial: Qmnipotens sempiterne Deus... impleatur ejfectu, que 
ha sido tomada del romano. 

b) Las dos oraciones Deum immensum maiestatis 
aetemae... aqua sanctijicata et benedicta y Efficere ergo aqua 
exorcízala... saeculum per ignem se encuentran sólo en el rito 
ambrosiano, y son, por tanto, criginarias de Milàn. 

c) La oración final: Sanctijicare per Verbum Dez, se 
encuentra también en el rito mozàrabe; pero por el hecho de 
que la cita San Ambrosio, se puede concluir que es de origen 
milanès. 

d) Observando las omisiones, las diferencias estilísticas y 
las transposiciones, Scheidt adelanta la hipòtesis de que el 
texto ambrosiano y el romano son dos versiones 
independientes de un texto de otra lengua, quizàs siríaco. La 
oración habría sido introducida del Oriente directamente 
en Milàn, dadas sus muchas relaciones, especialmente en el 
campo litúrgico. En Roma entró quizà indirectamente a través 
del uso litúrgico africano. El autor, sin embargo, admite la 
pcsibilidad de que tal oración sea de origen milanès, 

En cuanto al admirable parecido del Adiuro te, creaturae 
aquae con el trozo De aqua quid loquar, contenido en el 
comentario de San Ambrosio a San Lucas, no se puede 
fàcilmente conocer si el Santo se inspiro en una prez 
preexistente o si la redacción posterior de la prez se inspiro en 
el trozo del Santo. Magistretti prefiere pensar que el Santo, 
aquí como en otras partes, parafraseó, citó de memòria la prez 
ya en uso, no conservando el orden de los conceptos seguido 
en la prez. En caso contrario, no se explica por qué el redactor 
de la prez, teniendo a la vista el pasaje ambrosiano, no 
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observa que Presbyteris... chrismate baptízalos ungere licet, 
sed quod ab Episcopo fuerit consecratum; non tamen Jrontem 
ex eodem oleo signaré, quod solis debetur Episcopis eum 
tradunt Spiritum Sanctum. Por tanto, la unción sobre la frente 
era exclusiva de los obispos. 

é) Ahora bien: en el antiguo Ordo bautismal ambrosiano, 
mozàrabe y galicano, notamos que la unción que sigue al 
bautismo la conferia el mismo obispo que había administrado 
el bautismo, y precisamente en la frente. 

Temia que la indicación de Beroldo ve tus, in frontibus 
fuese un error, siendo substituidas en los otros dos códices de 
Beroldo, el metropolitano y el puriceliano, por la otra, in 
cerebro. Pero el testimonio de los dos misales ambrosianos, 
Trotti 251 y T. 120 sup. de la Ambrosiana, ambos del siglo XI, 
confirma la lección antigua de Beroldo in fronte, mientras los 
misales de Biarco, Bérgamo y Lodrino se contentan con decir: 
dum signantur renati eum chrismate, sin especificar el lugar de 
la unción. Son los manuales del siglo XI los que comienzan a 
indicar in cerebro. 

Un sínodo de Pavia del 1338 habla de una confírmatio in 
fronte quae fit in baptismo per simplicem sacerdotem. 

Después, todos los misales han estado de acuerdo en 
asignar al sacerdos qui fontem benedixit la unción, a la vez que 
hablan de un presbvter et diaconus que han entrado en la 
fuente con el sàcereos. San Ambrosio llamaba sacerdos al 
obispo, distinguiéndolo del simple presbítero. Y también el 
tratado De Baptismo, del arzobispo Odelperto, en respuesta al 
cuestionario de Carlomagno, a los apartados 17, De unetione 
chrismatis (que sigue al bautismo); al 18. De linteolo; al 19, 
De albis vestibus; al 20, De communicatione Corporis Christi, 
hace seguir el 21, De impositione manus Pontificis, sin aludir a 
una nueva unción. 

Es probable que, en la procesión del baptisterio al altar, los 
neófitos llevasen la candela encendida; pero no està probado, 
habiéndose encontrado en una obra espúrea la frase inter 
lumina neophytorum splendida. Es, en cambio, interesante, 


interrogación, que corresponde al passum de la fórmula 
romana. 

El bano bautismal se realizaba descendiendo a la piscina; 
descendisti, dice el De Mysteriis; y poco después: ascendís te. 
El verbo mersisti da testimonio del bautismo por inmersión. 
Parece que debía sumergirse en la banera buena parte del 
cuerpo, apoyàndose el De Sacramentis en el símbolo paulino 
de la sepultura y resurrección del Senor: la banera bautismal 
significaba el sepulcro, en el cual el alma entra muerta para 
salir resucitada a nueva vida. 

Al salir de la sagrada fuente, el neófito recibía la unción 
crismal sobre la cabeza. El De Sacramentis trae también el 
texto de la fórmula que acompana a esta unción: Deus Pa ter 
omnipotens, qui te regeneraüit ex aqua et Spiritu Sancto 
concessitque tibi peccata tua, ipse te un gat m vitam aetcrnam. 

Parece que el óleo se derramaba liquido sobre la cabeza, 
por el simbolismo recordado por el De Mysteriis: Sicut 
ungucntum in capite, quod descendit in barbam, etc. En el 
díptico ebúmeo de los siglos V-VI del tesoro de la catedral de 
Milàn, antigua cobertura del evangeliario, se ve un cuadrito 
que representa el bautismo de Jesús y el Espíritu Santo sobre 
su cabeza en forma de paloma, de cuyo rostro desciende, a 
modo de onda, el óleo de la gracia. El simbolismo, narrado por 
el Crisólogo, pudo ser el que moviese a conservar el santo 
crisma en las palomas. 

Ya en el tiempo de San Ambrosio fue objeto de graves 
disputas el lavatorio de los pies a los neobautizados. En un 
principio no debía tener gran importància. Se lo consideraba 
como un complemento practico del bano bautismal, según la 
observación de Jesús de que quien se ha banado no tiene 
necesidad de lavarse otra cosa que los pies. 

Mas aún: Dom Morin, asociando el lavatorio de los pies a 
la unción crismal sobre la cabeza que sigue al bautismo, se 
inclina a ver en él los gestos de homenaje, de hospitalidad, 
según el uso antiguo, atestiguado también por Jesús: aquam 
pedibus meis non dedisti... oleo caput meum non unxisti. Pero 
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después se le dio tal importància a esta ceremonia, que la 
autoridad eclesiàstica llegó en algún lugar hasta a prohibiria. 
Habían llegado en algunos sitios a declararia indispensable 
para la validez del bautismo. San Ambrosio, sin llegar a tanto, 
creyó, sin embargo, que tal rito, no como sacramento, sino 
como simple sacramental, servia para obtener una gracia 
especial para vencer las malas inclinaciones del pecado 
original, o sea la concupiscència, mientras que el lavatorio 
bautismal, y él solo, cancela la culpa. 

El Santo, después de defender a capa y espada esta 
ceremonia, observa que, aun siguiendo en todo a la iglesia 
romana, sin embargo, no se le puede censurar por esta 
particularidad. Ademàs, en cuanto al hecho de que la iglesia 
romana no practicaba esta ceremonia, hace notar que quizà ella 
también debía poseerla y que sólo posteriormente la habría 
abandonado, por razón de la brevedad, al multiplicarse el 
número de los bautizandos. 

Mientras el De Mysteriis contiene una explícita alusión a la 
entrega de la vestidura blanca, con su correspondiente 
simbolismo, el De Sacramentis la silencia; aunque no se alude 
a ella, como observa dom Morin, cuando describe la alegria de 
la Iglesia a la vista de la fàmula candidato que avanza hacia el 
altar. 

Vestido de blanco, el neófito se presentaba al obispo para la 
consignatio. Se la llamaba signaculum spiritale o, con otra 
expresión, conjirmavit ie Lhristus. El verbo que aparece con 
mas frecuencia es signaré. El Espíritu septiforme se derramaba 
en los neófitos ad invocationem sacerdotis, o sea en una prez, 
en la cual se reunían los siete dones: Spiritus sapientiae et 
intellectus, Spiritus consílii aique virtutis, Spiritus cognitionis 
atque pietatis, Spiriius sancti timoris. 

El De Mysteris y el De Sacramentis estan perfectamente de 
acuerdo en la nomenclatura de los dones, contra San Agustín y 
el sacramentarlo gregoriano, los cuales coinciden en substituir 
scientiae por cognitionis et timoris Domini; timoris fui, por 
sancti timoris. 


Ni el De Mysteris ni el De Sacramentis aluden aquí a una 
nueva unción. Es verdad que San Ambrosio, hablando del 
Espíritu Santo en su tratado homónimo, dice: Qui unxit nos 
Deus, et qui signavit nos... Signati ergo Spirita... Nam etsi 
specie signemur in corpore, veriiate tamen in corde sig namur. 
Pero la acción de la unción por parte del Espíritu Santo es 
entendida frecuentemente en sentido simbólico de unción 
espiritual. Si se quisiera entender en sentido material, entonces 
podria referirse a la unción anterior sobre la cabeza. A este 
propósito, Paredi sostiene la hipòtesis de Dolger, según el cual 
la unción sobre la cabeza seguia inmediatamente a la 
imposición de las manos; mientras que cuando el bautismo fue 
separado, en el tiempo y en el espacio, de la confirmación, la 
administración de ésta se inició al repetir la unción que se 
realizaba al final del bautismo. 

Para confirmar esta hipòtesis pueden servir las siguientes 
constataciones: 

a) La unción que seguia al bautismo estaba reservada en un 
tiempo, como la administración del bautismo, al obispo, y el 
mismo San Ambrosio en ambos tratados confia al sacerdos, o 
sea al obispo (por contraposición al presbyter ), el encargo de 
realizar aquella unción, acompanada de la oración antes 
referida. 

b) El sacramentarlo gregoriano pone a continuación de la 
rúbrica Baptizat et linit eum presbyter de chrismate in cerebro 
et dicit: Deus omnipotens... la Or atio ad infantes 
consignandos, sin la menor alusión a una nueva unción. 

c) En las cartas a Nicetas, obispo de Aquíleya; a Neón, 
obispo de Ràvena, y a Rústico, obispo de Narbona, San León 
Magno ordena para el caso de los bautizados por herejes que 
sola invocatione Spiriius Sancti per impositionem manuum 
confirmandi sunt; senal de que consideraba la unción como 
parte del bautismo. 

d) Cuando comenzaron los presbíteros a bautizar, se les 
debió conceder también el realizar la unción que sigue al 
bautismo. Inocencio I, sin embargo, escribiendo a Decencio, 
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aunque de una època algo posterior, el inciso del prefacio 
antiguo para la misa de la deposición de San Ambrosio, que se 
acoge al pasaje del biógrafo Paulino, donde se recuerda el 
retorno de los neófitos del baptisterio, les cuales, al entrar en la 
basílica, vieron el cadàver del Santo. Dice el inciso en 
cuestión: Et qm iam aetate vergentes, obtecta piaculis lamina 
gestabant, natorum munda corda ferentium. 

377. Aunque estaban purificados y adomados con la gracia, 
los neófitos, según un testimonio del Santo, no podían 
participar directamente en la ofrenda del sacrificio hasta el dia 
octavo del bautismo, ya que era precisamente durante la octava 
cuando recibían diariamente instrucción sobre los misteriós 
màs sagrados; de modo que, como dice el Santo, no offeciesen 
sino cuando, terminada la instrucción, fuesen capaces de 
comprender plenamente el significado de su acción. 

Ejemplo de estas catequesis que el Santo daba a los neófitos 
en la octava pascual son precisamente el De Mysteris y el De 
Sacramentis. Parece, sin embargo, que, aun no ofreciendo su 
don en el altar, los neófitos recibían la sagrada comunión en 
la misa que seguia al bautismo. Esta, según testimonio de su 
biógrafo Paulino, se celebraba antelucana ora, después de 
haber celebrado los ritos bautismales en la vigilia nocturna. 


604 


601 


































Índice General 


Parte I. Origen de la Misa.3 

1. La "Coena Dominica.".3 

La Cena Ritual de la Pascua.3 

La Institución de la Eucaristia.7 

^En qué momento de la última cena instituyó Jesús la 

eucaristia?.7 

El Rito Eucarístico en la era Apostòlica.8 

La Eucaristia y el Àgape.13 

2. Los Orígenes de la Eucaristia.17 

Los Supuestos Antecedentes Judaicos.18 

El Dualismo Litúrgico de H. Lletzmann.22 

Las Pseudo-eucaristías Gnósticas.27 

Las Ofrendas Sacrificio de Wetter.32 

La Teoria Formista.36 

La Teoria Sincretista.39 

El Misterio Cristiano.47 


602 


603 


















La Iniciación Ritual de los Catecúmenos en los Siglos 


VI-VII.370 

Las Observancias Rituales de los Competentes.371 

La Doble "Traditio.".372 

Los Escrutinios.376 

El Escrutinio del Sàbado Santo.379 

El ultimo exorcismo y el "Eplipheta.".379 

La unción.381 

La renuncia a Satanàs.381 

La "redditio symboli.".383 

El Ritual del Catecumenado Después del Siglo VIL 383 

El Rito Bautismal.385 

Tiempo del Bautismo.385 

La Sagrada Vigilia de Pascua.388 

La Bendición de la Fuente.389 

La Ablución Bautismal.393 

Los Ritos Postbautismales.399 

La Unción Crismal.399 

La vestidura blanca.400 

El Cirio Encendido.402 

La confirmación.402 

La misa y la comunión pascual.403 

2. La Confirmación.404 

Su Institución Divina.404 

El Ritual de la Confirmación.407 

El Ministro de la Confirmación.410 

Sujeto de la Confirmación. Los Padrinos.413 

3. La Penitencia.414 

La Penitencia en la Iglesia Primitiva.414 

La Institución Divina.414 

La Penitencia en la Iglesia Apostòlica y Subapostólica. 


Conclusiones.426 

El Régimen Penitencial en el Siglo III.428 

Gnosticismo y Montanismo.428 

La Tendencia Rigorística y sus Mitigaciones.431 


2. Ceremonial de la Misa Pontifical Según los dos 


"Ordines" màs Antiguos.120 

Las Lecturas.121 

La Presentación de las Ofrendas.123 

La Consagración.126 

3. El Ordinario de la Misa.127 

El Desarrollo Histórico del "Ordo Missae.".127 

El Origen del "Ordo Missae" Medieval.130 

La Misa Didàctica.132 

1. El Introito.132 

Prenotandos.132 

La Preparación de la Misa.133 

La Salmodia del Introito.134 

El "Kyrie Eleison.".137 

El "Glòria in Excelsis Deo.".142 

La Colecta.144 

2. Las Lecturas.151 

Las Lecturas en la Iglesia Antigua.151 

Antiguo Ordenamiento de las Lecturas.154 

Ordenamiento Gregoriano de las Lecturas.158 

El Ceremonial de las Lecturas.159 

El Sermón.162 

La Despedida de los Catecúmenos.167 

3. Los Cantos Interleccionales.169 

Preliminares.169 

El Responsorio Gradual.170 

El "Alleluia.".173 

El Tracto.177 

El "Credo.".178 

La Misa Sacrifical.181 

1. El Ofertorio.181 

Nociones Preliminares.181 

La Antigua "Oratio Fidelium.".183 

La Presentación de los Dones.184 

La Antífona "Ad Offertorium.".187 


608 


605 






































































La Incensación de las Oblatas y la Ablución de las 


Manos.188 

El Ceremonial del Ofertorio.188 

2. El Canon Romano.190 

Prolegómenos.191 

El Preludio del Sacrificio.198 

La Introducción Eucarística.199 

La "Commendatio" de las Ofrendas y de los Oferentes. 

.206 

Del Sacrificio.214 

El Ofrecimiento del Sacrificio.224 

La Doxología Conclusiva.237 

El "Examen" Final.240 

Los Gestos del Canon.241 

La Senal De La Cruz.241 

La pequena elevación.243 

La imposición de las manos.244 

3. La Historia del Canon Romano.245 

Preliminares.245 

Los Precedentes del Canon.246 

Los Comienzos del Canon Romano.266 

Una Tentativa de Reconstrucción del Canon Arcaico. 

.268 

Los criterios.268 

El Autor del Canon.270 

Los Desarrollos del Canon.272 

La Refusión del Canon.273 

4. La Comunión.276 

El "Pater Noster.".276 

El Ósculo, la Fracción y la Conmixtión.283 

El ósculo de paz.285 

La fracción y la conmixtión.287 

El "Agnus Dei.".292 

La comunión.294 

Oferentes y comulgantes.294 

La comunión bajo las dos especies.295 

El rito de la comunión.296 

El Canto de la Comunión.297 


La "Postcommunio.".299 

La Eulogía Litúrgica.302 

La Conclusión de la Misa.304 

La Despedida.304 

La bendición.306 

La Eucaristia Sacramento.307 

1. La Comunión "Extra Misma.".307 

La Comunión a los Moribundos.307 

La Comunión a Domicilio.311 

La Comunión de los Ninos.314 

La Frecuencia de la Comunión.317 

El Ayuno Eucarístico.322 

Los Elementos Eucarísticos.325 

3. La misa ambrosiana.327 

Las Fuentes.327 

Las Procesiones Estacionales.329 

La Misa de los Catecúmenos.333 

La Misa de los Fieles.335 

El Canon.337 

LOS SACRAMENTOS Y LOS 
SACRAMENTALES.339 

1. El Bautismo.339 

Introducción.339 

Origen Cristiano del Bautismo.341 

Su Institución por Parte de Jesucristo.341 

El Bautismo en la Epoca Apostòlica.345 

Noción del Bautismo Cristiano.354 

La Preparación al Bautismo.360 

El Catecumenado. Sus Períodos.360 

Los "comienzos." (s. II-III).361 

El apogeo.363 

La decadència.366 

La Iniciación Ritual de los Catecúmenos en los Siglos 
IV-V.367 


606 


607 






































































La Disciplina de la Penitencia.437 

La Penitencia Privada.449 

La Penitencia Canònica del Siglo IV al VI.453 

La Legislación Penitencial.453 

Los Pecados Sometidos a la Penitencia.455 

La Penitencia Pública.457 

La Penitencia Privada. Terapèutica Espiritual.474 

El Advenimiento de la Penitencia Privada.480 

Los Libros Penitenciales.482 

La Penitencia Privada en el Continente.485 

La Confesión Privada.488 

La Penitencia Pública.489 

La Confesión Hecha a los Laicos.490 

Falsedades y Abusos de la Indulgencias.491 

4. La Sagrada Unción.495 

Su Institución Divina.495 

El Oleo Sagrado de los Enfermos en los Primeros Siglos. 

.497 

La Asistencia Cristiana a los Enfermos.502 

5. El Orden (la Ordenación).503 

Nomenclatura.503 

La Institución Divina del Sacerdocio.504 

Origen y Desarrollo de la Jerarquia Sagrada.506 

La Jerarquia del Carisma.511 

Las Fechas de las Ordenaciones.514 

El Acceso a las Ordenes.515 

La Tonsura y las Ordenes Menores.516 

La Iniciación Clerical.516 

El Lectorado.519 

Los Exorcistas.523 

Los Acólitos.525 

Los Subdiàconos.526 

El Ritual de las Ordenes Menores.528 

El ritual romano antiguo.528 

Las Diaconisas.529 

Los Diàconos y los Presbíteros.534 


609 






































La Institución Apostòlica y los Oficiós de los 

Diàconos.534 

Los Presbíteros.539 

El Ritual de la Ordenación.541 

Los Obispos.543 

Orígenes y Funciones del Obispo.543 

La Consagración Episcopal.548 

a) La elección.548 

1.) El rito de la consagración.550 

La ordenación episcopal en el período apostólico... 551 
El Antiguo Ritual Romano (7, IIIIX).553 

6. El Matrimonio.556 

El Ritual Pagano.556 

El Rito Nupcial Cristiano.559 

Las Fórmulas Nupciales.563 

La Profesión Religiosa.563 

La "Velatio Virginum.".567 

La Dedicación de las Iglesias.569 

El primitivo rito romano.569 

La Bendición del Agua.572 

Los Conjuros Contra los Temporales.577 

Los Sacramentarios Mixtos.578 

Los Exorcismos.578 

El Baptisterio.584 

Notas Arqueológicas.584 

El Bautismo en el Siglo IV.587 


610 



























